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PROLOGO A LA EDICION ESPAÑOLA 


C^ON la mayor alegría saludo la aparición de la traducción 
española del manual histórico-religioso CRISTO Y LAS RE¬ 
LIGIONES DE LA TIERRA. Saludo al mismo tiempo a sus lec¬ 
tores, a los que une en un mismo círculo cultural un lazo al 
que yo amo tanto: el de la lengua española. Asocio a ello la ex¬ 
presión de mi gratitud a la Biblioteca de Autores Cristianos, 
la BAC, esa infatigable difusora de las más preciosas riquezas es¬ 
pirituales: de los grandes libros, clásicos y modernos. Valga mi 
agradecimiento a mi querido amigo el profesor Dr. D. José 
María Sánchez de Muniám, que se ha esforzado especialmente 
por hacer posible esta traducción. Para tan difícil trabajo ha 
conseguido ganar a un excelente especialista, D. Ramón Valdés 
del Toro, etnólogo e historiador de las religiones de primer 
rango, que domina además a la perfección la lengua alemana, y 
posee así todas las cualidades precisas para un empeño tan lleno 
de dificultad. A él también quiero darle las gracias, sobre todo 
por haberse esforzado por traducir de forma, además de correcta, 
comprensible algunas ideas de los autores alemanes que no eran 
nada fáciles de captar. 

El presente manual está escrito desde un punto de vista 
fundamentalmente europeo. Me siento obligado a advertir a 
aquellos que lo lean o lo consulten, y ante todo a los lectores 
de Méjico y de América del Sur, que los resultados alcanzados 
en los últimos años en las investigaciones etnológicas e histó- 
rico-religiosas llevadas a cabo en dichos países hubieran hecho 
necesaria una más detenida exposición de las culturas en ellos 
descubiertas. Pero el director de esta obra, su traductor y los 
editores españoles acordaron desde un principio conservar sin 
variaciones la forma y la disposición del texto alemán. Una 
refundición de todo el material aquí ofrecido —tal y como el 
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futuro, indudablemente, la hará precisa— habrá de dedicar una 
atención mucho mayor a los pueblos creadores de las altas cul¬ 
turas de Méjico y Sudaménca. 

En una época en la que la técnica de difusión de noticias y 
la del transporte facilitan el intercambio espiritual entre los 
pueblos, es obligación, mayor cada vez, de los cristianos, prepa¬ 
rarse para el universal encuentro con culturas y religiones ex¬ 
trañas, prepararse para admirar la riqueza y la fecundidad del 
espíritu humano en sus más distintas formas de expresión, 
prepararse para reconocer que la religión acompaña siempre y 
por doquier al hombre, como individuo y como ser social. En 
último término, la exhortación evangélica: Id por todo el mun¬ 
do y predicad el Evangelio a toda criatura, es una exhortación 
a confrontar la figura de nuestro Redentor con las religiones de 
la tierra toda; confrontación que hoy es posible, y necesaria, 
en medida mucho mayor que antes. 

De este encuentro y de esta confrontación habrán de bene¬ 
ficiarse, no en ultimo término, aquellas fuerzas que contribuyen 
a eliminar las amenazadoras barricadas que separan a los pue¬ 
blos y aquellas otras fuerzas rectoras que el mundo busca para 
que le conduzcan al espíritu de la concordia y de la paz. Hun¬ 
didos en el fracaso los conatos del racionalismo y del materia¬ 
lismo por llegar a una concepción del mundo, se aproxima la 
hora en que al cristianismo —a un cristianismo enriquecido 
por su contacto con las filosofías y las religiones de los pueblos 
todos de la tierra— se le ofrecerá una nueva y última opor¬ 
tunidad. 

Tengo la esperanza de que, modestamente, mi libro podrá 
contribuir a despertar entre los jóvenes estudiosos de lengua 
española el ínteres por los estudios científico-religiosos e histó¬ 
rico-religiosos. Una especial alegría sería para mí el que, gracias 
a él, nuestra joven ciencia consiguiera ganar nuevos amigos en 
esas tierras, ricas en antiguas culturas, en las que se habla la 
armoniosa lengua española. 

Viena, 20 de agosto de 1960. 

Franz Konig, 

Cardenal Arzobispo de Viena 
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Quien compare este nuevo manual de historia de las religiones 
con otios de la misma clase aparecidos a comienzos de siglo 
—nomina non sunt odiosa , q uul superfina podra comprobar, 
satisfecho y alentado, los considerables progresos hechos desde 
entonces en campo tan importante. 

Incomparablemente mejor conocida es hoy la base de que han 
de partir la investigación y el saber. En aquella época, una gran 
parte de las religiones de los pueblos naturales era todavía des¬ 
conocida : la otra era conocida en su conjunto, de forma desar¬ 
ticulada e indivisa, sin la menor diferenciación en edades o 
modalidades; una palabra, primitivos, servía entonces (y en al¬ 
gunos lugares también mucho después) para designar pueblos y 
religiones que, como demuestran los nuevos materiales, cada vez 
más abundantes, están separados por más diferencias y mas 
profundas— que las que hay entre dos religiones cualesquiera de 
los pueblos con escritura de cultura superior. La demostración 
de que el matriarcado y el totemismo, con sus complicadas reli¬ 
giones y mitologías, eran formas tardías que habían de ser separa¬ 
das de los orígenes, fue el primer paso simphficador hacia una 
claridad que aumentó cuando fue posible aislar la cultura primiti¬ 
va de los cazadores y de los recolectores de las culturas primarias 
de los ganaderos, de los cultivadores y de los cazadores superio¬ 
res, cada una con una forma de religión característica. Esta dife- 
íenciación permitió aparecer en toda su peculiaridad las religiones 
de la cultura primitiva, la base última de que ha de partir la 
investigación, y sólo después de ella fue posible captarlas y com¬ 
prenderlas. 

En lo que va de siglo hemos llegado a conocer mucho me¬ 
jor estas religiones de los pueblos cazadores y recolectores, y 
no por nuevas teorías, sino por expediciones que han estudiado 
a estos pueblos en su ambiente natural. Cuando en 1910 hice 
notar la necesidad de estudiar los pueblos pigmeos (en Die 
Stellung der Pygmaenvolker m der Entwicklungsgeschtchte der 
Menschheit), mi llamamiento se extinguió sin encontrar eco. Sólo 
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en el segundo cuarto del presente siglo un mecenas lleno de 
comprensión, el papa Pío XI, proporcionó los medios para una 
serie de expediciones a las áreas de Africa y Asia habitadas por 
pueblos pigmeos y pigmoides, posibilitando así el comienzo 
de unos estudios que desde entonces no han cesado. Simultá¬ 
neamente, un grupo de excelentes investigadores americanos es¬ 
tudiaba las religiones de los pueblos antiguos del norte de la 
California central, la de los algonqmnos y la de los indios selish, 
afirmando así nuestros conocimientos acerca de la base de par¬ 
tida de la investigación, que experimentó una ampliación inespe¬ 
rada^ y sorprendente gracias al estudio de los fueguinos de la 
America del Sur. Posteriormente también los pueblos árticos del 
norte de America y de Asia hubieron de ser incluidos entre estos 
pueblos antiguos. 

El mejor conocimiento de estos pueblos antiguos ha dado una 
nueva orientación a la investigación, que hoy no cree que la 
figura del dios supremo de orientación moral sea el último pro¬ 
ducto de un largo proceso evolutivo, sino una figura presente 
ya al comienzo de esta evolución. Este hecho \ que fue en segui¬ 
da reconocido por muchos y muy importantes estudiosos, ha sido 
comentado recientemente por el profesor K. Meuli, de Basilea, 
de la siguiente forma: «El peso aplastante de las pruebas no 
deja ya lugar a dudas: esta creencia es antiquísima; y ha sido 
necesario, aunque frecuentemente a disgusto, resignarse a aban¬ 
donar o a revisar teorías aparentemente bien fundamentadas sobre 
el origen de la fe en Dios» 2 . 

El mejor conocimiento de las religiones de la cultura primi¬ 
tiva en su peculiaridad permitirá aislar con mayor facilidad los 
rasgos propios de las religiones de las culturas primarias. En 
los volúmenes VII, VIII y IX de mi obra Urspnmg der Got - 
tendee, dedicados a las religiones de los pueblos pastores patriar¬ 
cales, he podido demostrar en la práctica la exactitud de esta 
afirmación, y mis trabajos preparatorios de la segunda edición 
de Volker imd Kulturen me permiten asegurar que ello es posible 
también por lo que hace a las otras dos culturas primarias. Las 
religiones de los pueblos pastores se diferencian de las religiones 
de los cultivadores matriarcales y de las de los cazadores su¬ 
periores totemistas por haber conservado mejor la religión de la 
cultura primitiva, de la que los otros dos grupos de pueblos 

' Véase Urspnmg der Gottesidec I (1926) p.632-696. 

- K. Meuli, Gnechtsche Opferbrauche: «Phyllobolia» fur Peter von 
der Muhll zum 60 Geburtstag_ (Basilea 1946) p.284. Sobre el sacrificio 
de cráneos y huesos largos allí discutido véase W. Schmidt, Das Pn - 
nutialopfer m der Urkultur: «Corona amicorum», Festschrift zu Emil 
Bachlers 80 Geburtstag (S. Gallen 1948) p.81-92. 
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se separan en direcciones divergentes; especialmente la figura 
del ser supremo creador de orientación moral ha quedado en 
estas religiones relegada, llegando en algunos casos a desaparecer 
totalmente. Pero no debe darse a estas afirmaciones el valor de 
un a pnon, sino que cada religión debe estudiarse y exponerse 
según su propia peculiaridad. 

En las religiones de la mayoría de las culturas superiores no 
es posible constatar la presencia de un ser supremo propiamente 
tal, ni, dado que su evolución fue especialmente complicada, 
demostrar en su pasado la existencia de una figura de esta clase. 
Ello no quita que esta demostración sea posible en algunos casos. 
Uno de estos casos nos lo ofrece, como ha demostrado el profesor 
lunker (cf. vol.2 de esta obra, La religión de los egipcios), una re¬ 
ligión muy antigua y muy bien documentada: la de los egipcios. 
Junker demuestra de forma convincente que el gran dios del 
Universo, de orientación moral, no es un producto de una evo¬ 
lución tardía, sino que se presenta ya en los estratos más anti¬ 
guos. Es interesante que este dios supremo, cuyos ojos son el 
sol y la luna, con los que ve de día y de noche, aparezca ya 
precisamente con este rasgo distintivo en pueblos de cultura pri¬ 
mitiva, como los samoyedos y los pigmeos semang. Las estrellas 
son para los samoyedos los oídos con que él acecha en la noche 
callada, y para los fueguinos halakwulup, sus ojos innumerables; 
de día no necesita estos ojos, puesto que el sol lo ilumina todo ’. 
Otro rasgo común a los semang y a los egipcios es el mito que 
narra cómo el escarabajo sacó del mar primordial el grano de 
tierra de que creció la tierra grande. El «dios vidente y ciego» 
de los egipcios, al que Junker ha dedicado una investigación 
monográfica, tiene interesantes paralelos, que expondré en el vo¬ 
lumen X de Ursprung der Gottesidee, con el dios de los buriatos, 
ganaderos secundarios. 

En la alta cultura de los súmenos, una misma palabra, an, 
sirve para decir «cielo» y «dios». Pero esta coincidencia de la 
palabra que designa al «cielo» y al «dios» (supremo) es caracte¬ 
rística de los pueblos pastores asiáticos y africanos: Num entre 
los samoyedos, Tengeri entre los pueblos turcos, Waka entre los 
galla. Yero entre los cuscitas. A ello se añade el notable parecido 
de la otra palabra sumeria que significa «dios» y «cielo», dmgn, 
y la palabra turca antigua, tengen. Más de un autor ha sacado 
de esta y otras coincidencias conclusiones acerca de las conexio¬ 
nes históricas de los súmenos 4 . 

! W. SCHMIDT, Ursprung der Gottesidee VI p.402. 

4 W. ScHMiDT, Zu den An fungen der TierZuchi: «Zeitschr £. Ethno- 
logie» 76 (1915) p.21s. 
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Tanto N. Schneider, en su capítulo sobre La religión de los 
súmenos y de los acadios (vol.2 de esta obra), como Fr. M. Th. de 
Liagie Bohl, en su capítulo La religión de los babilonios y de 
los asinos (vol.2 de esta obra), llaman la atención sobre otra reía- 
ción memorable que los súmenos guaidaron con los pastores: fue 
de este país de brillantes religiones de donde, movido por una 
voz interior, partió el sencillo príncipe pastor Abraham con el 
sobrio monoteísmo de su religión para dirigirse a occidente y 
establecerse en Palestina, el área en que limitaban las dos gran- 
des potencias de aquel entonces, la egipcia y la mesopotámica, 
para fundar allí un nuevo pueblo que guardara fielmente el mo¬ 
noteísmo de sus antepasados pastores, tan gravemente amena¬ 
zado en el mundo del suntuoso politeísmo de Sumer y Akkad. 
Abraham era uno de aquellos nómadas criadores de camellos 
cuyo régimen de propiedad he estudiado en el volumen II de 
mi obra Das Eigentum auf den alienten Stufen der Menschheit , . 
La religión de estos nómadas ha sido investigada por el profesor 
D. C. Brockelmann en su estudio Allah und áte Got/en, der 
Ursprvng des vonslamischen Monotheismus a , quien dice: «Vien¬ 
do en Allah un representante del tino de los Urheber 7 , hemos 
de considerarlo naturalmente como igual en su esencia a aquella 
deidad que en la tradición israelita pervive como el 'El' Olam 
y El Elyon de las leyendas de los patriarcas.» 

Como de todas las religiones de los pueblos pastores, tam¬ 
bién de ésta puede decirse (cf. supra, p Xs) que ha conser¬ 
vado gran parte de la religión de la cultura primitiva: no hay 
entre ellas solución de continuidad, sino una evolución conti¬ 
nuada, orgánica e ininterrumpida. Esto tuvo especial importancia 
en la historia de los puebles y de las religiones, porque los pue¬ 
blos pastores llegaron a ser pueblos de señores, de dominadores, 
fundadores de los grandes Estados y creadores de las altas cul¬ 
turas. Pero, dado que ello ocurrió casi siempie gracias al poder 
de las armas, la duración de las religiones superiores que ellos 
introdujeron fue en la mayoría de los casos breve. La emigración 
de Abraham hacia Palestina, en cambio, no tenía por fin la con¬ 
quista de grandes territorios para preparar en ellos la instaura¬ 
ción de una gran potencia mundial, sino que estaba destinada 
a proteger y a asegurar la supervivencia de la más antigua reli¬ 
gión de la humanidad. Pero sólo con esto no queda suficiente¬ 
mente caracterizada la significación de la migración de Abraham; 

Munster-Vtena 1940, p 265 315 
( «Archiv fur Religionswissenschaft» 21 (1922) p 120 
7 Pira aclarar un malentendido veanse mis observaciones en Urs- 
prung der Goitesidee I- p 671ss. 
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hay que añadir que ésta, la más antigua religión de la humani¬ 
dad, no había de quedar escondida, como las de una serie de 
pequeños pueblos que redescubi irnos en la actualidad, en un rin¬ 
cón del mundo cerrado y lejano, apartado de todas las rutas de 
la historia mundial, sino que fue conducida al área de fricción 
de las grandes potencias mundiales, al área en que se dieron cita 
los egipcios y mesopotamios pnmero, más tarde los hititas y, to¬ 
davía más tarde, desde Occidente, los griegos y , los romanos. 
Junto a los fastuosos y soberbios sistemas politeístas de todos 
estos pueblos, una pequeña célula monoteísta, la del santuario 
del pueblo hebreo, irradiaba su constante luz callada. 

Cierto que, con bastante frecuencia, esta luz oscilaba y tem¬ 
blaba, intrarquila e insegura, como si estuviera pióxima a extin¬ 
guirse: desde el sur, desde el norte y desde el oeste, sistemas 
politeístas poderosos, con una rica variedad de dioses y diosas 
humanizados, con una concepción de la vida relajada y atractiva, 
amenazaban con recubrir y ahogar la sobria sencillez y la estricta 
moralidad del monoteísmo israelita. Entonces se alzaban los pro¬ 
fetas, que, anunciando el juicio del Señor y atrayendo de nuevo 
a los atemorizados con la proclamación de su misericordia, con 
el hálito poderoso de su celo reavivaban las ascuas moribundas, 
hasta que volvía a alzarse la llama devoradora. Y cuando el 
anuncio del Juicio divino no bastó, les fue arrebatado aquel país 
en el que, en medio del paganismo, hubieran debido ser ado¬ 
rado! es y apóstoles del Dios Uno verdadero. Esta fue la más 
eficaz de todas las medidas pedagógicas: ver de modo inmediato 
en su propio país cuán grande era la pobreza interior, el ex¬ 
travío y la corrupción del politeísmo, doblemente repelentes por 
presentarse externamente con tanto fausto y fuerza. Desde aquel 
momenLo, los israelitas estaban curados radicalmente de toda 
posible veleidad politeísta; la creencia en el Dios Uno era para 
ellos totalmente natural, y sus exigencias morales y cultuales 
fueron cumplidas con tanto celo y exactitud que llegó a presen¬ 
tarse otio peligro, el del formalismo, el de la soberbia y el de 
la rigidez, peligro que era tanto más agudo cuanto que desde 
hacía largo tiempo no aparecía ningún nuevo profeta. 

Cuando la situación era crítica, al borde del desierto, junto 
a las aguas del Jordán, apareció un profeta que bautizaba las 
almas y despertaba en ellas la nostalgia anhelante del Grande 
que había de venir y de quien él era sólo un precursor. La i- 
mira que entonces aparece, Jesucristo, hace saltar todas las cate¬ 
gorías de la historia de la cultura y de la historia de las religiones 
de la humanidad. El es el Unico; la privación de toda ayuda 
exterioi hace todavía más innegable su avasalladora grandeza 
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interior. Después de una niñez de pobreza y persecución, des- 
pues de una juventud y de una madurez del más absoluto apar- 
tamiento, helo aquí, de pronto, ante el mundo. El mismo limita 
su actividad personal a una medida mínima en el espacio y en 
el tiempo: la pequeña Palestina, tres años. Y sin el menor apoyo 
del poder, de la riqueza, de la ciencia y de la cultura; sólo con 
una docena de pescadores iletrados. Y sobre esto: en lucha con 
los poderes oficiales de su pueblo y contra las corrientes del día 
y paralizado por la situación de su país, ocupado por una gran 
potencia extranjera. 

En sus metas y en sus planes, por el contrario, sobrepasa 
desde un principio aquellos límites de espacio y tiempo: sus ojos 
miran a los confines de la tierra. Se mega a verter en los odres 
viejos su vino nuevo y ardiente y a remendar la antigua túnica 
con la suya nueva. Lo que El trae es algo nuevo, inaudito, una 
totalidad de doctrina, culto y moral. De lo viejo deja lo que 
plantó su Padre celestial y tiene vida eterna; lo que han añadido 
los hombres lo arranca de raíz. Ante la decadencia de la familia, 
que también había afectado a los judíos, dice: «En un principio 
no era así», y restablece su unidad y su indisolubilidad. A la 
prolijidad de las plegarias de los judíos y de los paganos opone 
una oración de densa brevedad, cargada del más profundo sen¬ 
tido. Conserva en su religión la antiquísima idea elemental del 
sacrificio, y precisamente en su forma más antigua: el sacrificio 
primicial, que encierra en sí el sacrificio deprecatorio y el ex¬ 
piatorio, el de agradecimiento y el de sumisión. El mismo, última 
víctima cruenta y, como Primogénito y único Hijo, primicial, se 
encarna en un sacrificio incruento, comida y bebida del alma, 
sacramento cuya profundidad y fuerza no tiene su igual en nin¬ 
guna religión. 

Pero lo más grande de su religión es El mismo, su esencia, 
su personalidad. Total y verdaderamente humano, se eleva a 
alturas supraterrenas en las que no está solo, sino unido de la 
más íntima de las formas con otros dos seres supraterrenos, con 
el Padre y Creador, cuya bondad y misericordia pregona como 
sólo podía hacerlo un ser que en su más íntima esencia fuera 
Uno con El, y con el Espíritu Santo, de quien El mismo está 
ungido. Una Trinidad de personas en la que El subraya siempre 
la unidad de la naturaleza divina, elevándose así a alturas no 
alcanzadas por ninguna de las religiones de la humanidad, po¬ 
liteístas ni monoteístas. En realidad, lo que El mega no es la 
unidad, sino la soledad del Monotheos, y llena a la deidad de 
vida y fecundidad. Pero esta Trinidad no es un fruto de la fan¬ 
tasía imaginativa m una composición de formas religiosas pre- 
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existentes: Jesús, que es capaz de penetrarla y vivirla de tal 
modo, habla de ella partiendo de la más profunda experiencia 
personal. Puede hablarse de Trimurtis y enumerar todas las tri¬ 
nidades divinas que encontramos en las restantes religiones de 
la humanidad: no hay ningún camino que lleve desde ellas hasta 
la Trinidad cristiana, satisfacción de los más profundos anhelos 
religiosos de la humanidad. La mayor parte del pueblo judío 
no tenía ya la fuerza necesaria para elevarse hasta aquí, y el Islam 
era demasiado corto de vista para comprender su verdadera na¬ 
turaleza. 

Que esta imagen de Dios, totalmente nueva en la historia de 
las religiones, no producto de la fantasía m de la evolución, sino 
de la revelación, constituye el fundamento y la fuerza vital de 
la religión cristiana, es cosa que el mismo Jesús dijo a sus Após¬ 
toles cuando los envió a predicar a todos los pueblos esta doc¬ 
trina de las tres personas del Dios Uno y a bautizarlos en su 
nombre para hacerles entrar en esta religión ante la que han 
perdido su razón de existir todas las demás religiones de las 
distintas naciones, razas y culturas. 

W. Schmidt 





PROLOGO A LA SEGUNDA EDICION 
ALEMANA 


Después de haberse agotado con más rapidez de la esperada 
la primera edición de este libro, la editorial, a la vista de la 
persistente demanda, ha decidido proceder a su reimpresión. El 
editor y sus colaboradores se dan clara cuenta de que, desde 
la primera edición, en algunos puntos sería preciso proceder a 
una reelaboración; la investigación no cesa en ninguna de las 
especialidades, y en este intervalo han aparecido en alguna de 
ellas publicaciones de importancia. Pero razones técnicas y eco¬ 
nómicas nos obligan a conformarnos con una reimpresión, en la 
que no han podido incluirse otras correcciones que las que no 
alteraban la composición tipográfica de la obta. En nombre 
de todos los colaboradores, el editor suplica comprensión para 
estos defectos, especialmente por el hecho de que no haya podido 
ser tomada en cuenta la bibliografía más reciente, así como por 
el de que las modificaciones de mayor envergadura hayan debido 
quedar aplazadas para una esperada nueva edición, en la que 
también serán tenidas en cuenta las valiosas observaciones de 
muchas de las numerosas y detenidas recensiones de que ha sido 
objeto nuestro libro. 

St. Polten, octubre de 1955. 


F. Konic, 



I N T R O D 


U C C I O N 


La misión que debe cumplir un manual de historia de las 
religiones es la de ofrecer una exposición fidedigna y que co- 
rresponda al estado actual de la investigación, de las grandes 
religiones y de las principales manifestaciones religiosas de la 
humanidad. Es evidente que en un manual ello no es posible 
sino en forma comprimida y limitada en cierto modo a lo esen- 
cial. En el presente manual esta limitación afecta especialmente 
a las distintas formas religiosas del círculo cultural minor- 
asiático y semítico. La limitación del espacio hace también im¬ 
posible el ofrecer, como estaba previsto, una selección de textos 
de cada una de las religiones. 

Un grupo de especialistas se ha dado cita para exponer su¬ 
cintamente los resultados a que ha llegado y los problemas que 
tiene planteados la investigación de cada una de las religiones. 
La bibliografía añadida a cada una de las monografías ofrece 
la posibilidad de profundizar y ampliar su estudio. De acuerdo 
con la transcendencia supraétnica y supranacional del objeto, se 
han escogido colaboradores de distintos países y pueblos: han 
colaborado especialistas de nueve países europeos, así como de 
China y Japón. 

El propósito de este manual es triple; primero, exponer 
objetiva, fiel y científicamente los rasgos más esenciales y ca¬ 
racterísticos de las más importantes religiones de la tierra, de 
tal manera que incluso el no especialista pueda penetrar y com¬ 
prender el mundo espiritual y el pensamiento religioso de otros 
pueblos y culturas. En segundo lugar, mostrar el papel deci¬ 
sivo que desde siempre ha correspondido a la religión en la vida 
individual y social del hombre. A la vista de los nuevos cono¬ 
cimientos histórico-religiosos, la tendencia evolucionista y ra¬ 
cionalista hasta hoy dominante pierde cada vez más su fuerza 
de convicción; bajo las más distintas formas, la religión acom¬ 
paña al hombre desde el comienzo de su historia. El hombre 
no la ha inventado ni le ha dado origen en el curso de su evo¬ 
lución como un producto secundario, sino que la religión per- 
lenece a su esencia: homo est animal rehgiosum. Capítulos de 
este libro que no es frecuente encontrar en manuales de historia 
de las religiones, tales como «El destino de la idea de Dios en 
las religiones de la India», «La religión de los mdogermanos a 
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la luz de su lengua» o «La religión de la Europa premdogermá- 
nica», tienen por objeto precisamente poner de manifiesto la gran 
importancia de la religión para la historia humana, para las for¬ 
mas de la cultura humana, profundamente penetradas por ella. 
Con ello se corroboran las conclusiones a que, sobre la base de 
abundantes ejemplos, ha llegado el filósofo inglés Ch. Dawson 
en sus Gifford Lectures de 1947 (pueden leerse en Religión and 
Culture, Londres 1948). 

En tercer lugar, y finalmente, sobre este plano de fondo 
quiere nuestro libro resaltar la peculiaridad y unicidad del cris¬ 
tianismo. Si en otro tiempo el cristianismo pareció quedar pul¬ 
verizado por el ímpetu nivelador del continuamente creciente 
material histónco-religioso, hoy en día, profundizando más en 
este material —precisamente por el camino de la historia de las 
religiones—, es posible captar en su peculiaridad la esencia del 
cristianismo mucho más claramente que antes. En ninguno de 
los capítulos se rebasan los límites estrictos de la especialidad 
m se hace ninguna alusión al cristianismo. Un capítulo final 
resume las líneas fundamentales para hacer posible que el lector 
llegue a formar su propio juicio comparativo y valorativo entre 
el cristianismo y las restantes religiones universales. 


Lista de colaboradores 

G. Bardy, doctor en Teología y Letras; es piofesor de pa- 
ticlogía en el Grand Sémmaire de Dijon. Sus trabajos están 
dedicados casi exclusivamente a la historia de los primeros tiem¬ 
pos de la Iglesia cristiana. Algunas de sus publicaciones: Paul 
de Samosate, étude histonque 2 (Lovaina 1929), Les premiers 
jours de l’Eglise (París 1941), L’Eghse a la fin du premier siéch 
(París 1932), La conversión au chnstiamsme daas les premiers 
siécles (París 1948). 

F. M. Th. de Liagre Bohl, doctor en Teología y Filosofía; 
es protestante, miembro de la Iglesia reformada holandesa. Ex 
profesor de lengua y antigüedades hebreas de la Universidad 
de Groninga, es hoy profesor numerario de asinología de la 
Univeisidad de Leiden, así como académico de la Real Acade¬ 
mia Holandesa de Ciencias (Amsterdam), académico correspon¬ 
diente de la Real Academia Flamenca de Ciencias (Bruselas), 
doctor honons causa por las Universidades de Bonn y Lovaina, 
director de la sección dedicada al Asia anterior en el Instituto 
Holandés del Oriente Próximo y codirector de la revista inter¬ 
nacional Bt bhotheca Onentáhs. La mayoría de sus trabajos cien¬ 
tíficos han aparecido en holandés; mencionemos su diccionario 
bíblico-eclesiástico (Antiguo Testamento), sus comentarios a los 
libros del Génesis y Exodo, a los Salmos, una traducción comen¬ 
tada del poema de Gilgames, ediciones de textos en la «Leidener 
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Sammlung von Keilschnfttafeln», etc. Ha participado en exea- 
vaciones realizadas en Palestina y en Irak. 

Dr. J. Bonsirven, profesor del Instituto Bíblico, de Roma; 
colaborador del Dictwnnaire Bibhque. Las más importantes de 
sus publicaciones son: Le judaisme palestimen“ (París 1934-35), 
Les idees jmves au temps de Notre Seigneur. «Bibliotheque des 
Sciences Rehgieuses» (París 1934), Exegese rabbmtque et exé- 
gese pauhmenne (París 1939), ]iafs et chretiens (París 1937), Les 
juifs et Jésus (París 1938); a ellas hay que añadir algunos tra- 
bajos sobre el Nuevo Testamento, comentarios a las epístolas, 
a las doctrinas de Jesús, al evangelio de San Pablo, etc. 

J. Caspei, doctor en Teología y Filosofía; DoZent de histo¬ 
ria e histona de la literatura del Oriente cristiano en la Univer¬ 
sidad de Viena, GastdoZent de temas relacionados con la Iglesia 
oriental en la Universidad de Salzburgo y profesor de historia 
de las religiones y teología fundamental en la institución filo¬ 
sófica y teológica de San Florián (Austria). Sus escritos, artículos, 
conferencias y lecciones están dedicados especialmente a la his¬ 
toria de la Iglesia onental y a la historia comparada de los dog¬ 
mas y de la liturgia. 

El Dr. A. Closs. de la Biblioteca Terntonal de Estina; es 
Dozent de etnología histórica, con especial consideración de los 
temas relacionados con la ciencia comparada de las religiones, 
en la Facultad de Filosofía en la Universidad de Gratz. En la 
IV Semana Universitaria, celebrada en Salzburgo en 1934, fue 
ponente de religión de los germanos y es autor de los trabajos 
sobre los que se basa su contribución al presente libro. Una 
lista de sus escritos puede consultarse en el Gelehrtenlexikon 
de 1950 (Kurschners). A lo allí citado hay que añadir un nuevo 
artículo: Kananer und Unndogermanentum. «Schutz-Fest- 
schrift» (Gratz 1950). 

Th. Corbishley, M. A., director del Campion Hall (Oxford); 
explica historia antigua y romana, con especial consideración 
de los aspectos histónco-religiosos y de su relación con el cris¬ 
tianismo. Colaborador de Journal of Román Studies, Journal of 
Theological Studies y Klio. 

El Dr. M. Eder estudió etnología, japanología y sinología en 
Viena, París y Berlín, y desde 1938 es profesor de etnología de 
ia Universidad Católica de Pekín y director del Museo de Etno¬ 
logía de la misma ciudad. Es director de la revista Folkloie Stu - 
tlies y miembro permanente de la Comisión Internacional de 
Folklore de París. Su especialidad es el folklore chino. Ha pu¬ 
blicado, entre otros trabajos. Das Jahr vm chmesischen Volkshed: 

Folklore Studies» vol.4 (1945), así como Spielgerate und Spiele 
im chmesischen Neujahrsbrauchlum, rmt Aufzeigung magischer 
Bedeutung: «Folklore Studies», vol.6 (1947). Tiene otras publi¬ 
caciones dedicadas a la historia y al arte popular chino. 

Dr. H. L. Gottschalk, profesor de estudios árabes de la Uni¬ 
versidad de Viena. Ha colaborado en varias revistas científicas 






4 


INTRODUCCIÓN 


y en obras colectivas. Se dedica especialmente a la historia del 
Islam, y, dentro de ella, a la del Islam de la época de las 
cruzadas. 

Dr. Olaf Graf, del monasterio de San Otilio, en Baviera 
(benedictinos). Después de haber pasado largo tiempo en Corea 
como misionero, se doctoró en Leiden. Luego regresó a Corea y 
al Japón. Ha publicado Kaibara ektken, etn Beitrag zur japü' 
mschen Geistesgeschichte des 17. Jahrhunderts und Zur chine - 
sischen Sung-Philosophie (Leiden 1942). Ha concluido la pre- 
paración del manuscrito de una obra en dos volúmenes sobre 
la filosofía Sung. 

Dr. F. Hampl, conservador de las secciones de Prehistoria y 
Arqueología del Museo Territorial de Viena. Junto a sus tra¬ 
bajos sobre temas prehistóricos y arqueológicos (publicados en 
Anhaeologia Austríaca, Mitteüungsblatt der Urgeschichthchen 
Arbeitsgememschaft, Viena), ha publicado otros sobre etnología 
y arqueología de la América Central y del Sur: Archaologische 
und ethnologische Matenalien Zur Entstehungsgeschichte des 
Inkd'Reiches; «Fetschrift der Urgeschichtlichen Árbettsgemem- 
schaft zum 80-jáhrigen Bestande der Anthropologischen Gesell- 
schaft m Wien», y un trabajo, terminado, pero todavía inédito, 
sobre los príncipes solares en América. 

Dr. W. Havers, profesor numerario de lingüística general e 
indo-germánica de la Universidad de Viena. Ha publicado ar¬ 
tículos y libros sobre temas de sintaxis: Untersuchungen fur 
Kasssussyntax der mdogermamschen Sprachen (Estrasburgo 
1911), Handbuch der erklarenden Syntdx (Heidelberg 1931). En 
los últimos diez años se ha consagrado al estudio del tema «Len¬ 
gua y religión» : N enere Literatur Zum Sprachtabu (Viena 1946), 
Zur Entstehung emes sogenannten sakralen u-Elementes m den 
mdogermamschen Sprachen (Viena 1946). 

H. Junker, doctor en Teología y Filosofía honons causa; es 
profesor honorario de la Universidad de Viena, miembro nu¬ 
merario de la Academia Austríaca de Ciencias, académico co¬ 
rrespondiente de la Academia de Ciencias de Berlín, de la de 
Munich y de la de Estocolmo, ex director del Instituto Alemán 
de Arqueología Egipcia y ex profesor de la Universidad de El 
Cairo. Sus publicaciones más importantes, aparte de una gra¬ 
mática de los textos de Dendera y de trabajos sobre la poesía 
copta y los misterios de Osiris (Turah 1912), son: Die Omi- 
nslegende (1917), El-Kubameh'Sud (1919), EhKubameh'Nord 
(1920), Papyrus Lonsdorfer I (1921), Ñubische Texte im Kenzi' 
Dialekt 2 vols. (1921-1923), Das Kloster am Isisberg (1922), 
Ermenne (1925), Toschke (1926), Westdelta (1928), Giza vol.1-9 
(1929-51), Geschichte der Agypter (en la colección de Herder 
«Geschichte der fuhrenden Volker», 1933), Die Gotterlehre von 
Memphis (1940), Die pohtische Lehre von Memphis (1941), 
Der sehende und blinde Gott (1942), Pyramidenzeit (1949). 
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Dr. F. Knchi Numazawa; estudió historia comparada y cien' 
cía de las religiones en Roma con el profesor Van Bulck, y en 
Friburgo con el P. W. Schmidt. En la actualidad es decano de 
la Facultad de Filosofía de la Nanzan University, en Nagoya 
(Japón). Ha publicado, entre otros trabajos, Dte Weltanfange m 
der japamschen Mythologie (1946) y ha preparado el volumen 
De godsdienst van ]apan, que aparecerá en la sene publicada 
por Vroklage «De Gcdsdiensten der Mensheid». 

Dr. W. Koppers, profesor titular de etnología de la Univer¬ 
sidad de Viena, fundador y director del Instituto de Etnología 
de Viena, fundador de los Wiener Beitrdge fur Kulturgeschichte 
und Lmguisük y director de Anthropos (de 1924 a 1932). En 
1921-1922 hizo una expedición a la Tierra del Fuego acompa¬ 
ñando a Martin Gusinde; en 1928-1929, otra al noroeste de la 
India central (investigando la cultura y religión de los bhil, kor- 
ku, nahal, gond y baiga). Académico numerario de la Academia 
Austríaca de Ciencias, miembro correspondiente de la Société 
Fmno-Ougnenne, miembro correspondiente de la Sociedad Ar¬ 
gentina de Antropología, miembro correspondiente de la Socié¬ 
té des Américanistes, miembro correspondiente de la American 
Anthropological Association, primer vicepresidente de la Socie¬ 
dad Vienesa de Antropología y miembro del Instituto Anthro¬ 
pos. Sus obras principales son : Die ethnologische Wirtschaftsfor - 
schung (1917-1918), Die Anfange des Gememschaftslebens 
(1921), Volkcr und ¡Culturen (colaborando con W. Schmidt, 
1924), Unter Feuerland'Indianern (1924), Festschnft für P. W. 
Schrmdt (1928), Indogermanen - und Germanenfrage (obra co¬ 
lectiva, 1936); contribuciones a la obra del P. W. Schmidt 
Handbuch der kulturhistonschen Methode (1937); Bhagwan, the 
Supreme Deity of the Bluls y Probleme der mdischen Religions - 
geschichte (1940-1941), Lhmensch und Urrehgion (1944-1946), 
Geheimmsse des Dschungels (1947), Die Bhil m Zentrahndien 
(1948), Der Urmensch und sem Weltbild (1949; ed inglesa, 
1951). 

H. Ch. Puech, licenciado en Letras, agregado de la Univer¬ 
sidad (Filosofía), diplomado de l’École Pratique des Hautes Elu¬ 
des (Sciences Rehgieuses); es director de estudios de l’École 
Pratique des Hautes Études de la Sorbonne, en París; presi¬ 
dente de la sección de Ciencias Religiosas y titular de la cátedra 
de Histoire de l’ancienne Eglise et de Patristique, ex director de 
Recherches Phüosophiques y hoy director de la Revue d’Histot - 
re des Rehgwns. Su especialidad ; la época helenística (relación 
entre Oriente y Occidente, historia de los dogmas, gnosticis¬ 
mo, maniqueísmo y corrientes llamadas neomaniqueístas). Aparte 
de vanos trabajos sobre el maniqueísmo — Eranos¡ahrbuch (1936), 
Mélanges synens offerts a M. Rene Dussaud (1939): Etudes 
Carmélitames —, es autor del capítulo dedicado al maniqueísmo 
en la Histoire générale des Religions, editada por M. Gorce y 
R. Mortier (vol.3, 1945), y ha publicado algunos trabajos de ín- 
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vestigación, entre ellos la monografía La mantchéistne: la vie de 
Mam, la doctrine (París 1949). 

Dr. K. Prümm, profesor del Instituto Bíblico, de Roma. Jun¬ 
to a trabajos de investigación, ha publicado tres obras de sín¬ 
tesis: Der chnsthche Glauhe und die altheidmsche Welt 2 vols. 
(1935), Chnstentum ais Neuheitserlebnis (1933), Rehgionsge - 
schichthches Handbuch fur den Raum der altchnstlichen Uní' 

welt (1943). 

El Dr. C. Regamey fue desde 1937 hasta 1939 DoZent en 
la Universidad de Varsovia y desde 1945 es profesor de lin¬ 
güística general de la Universidad de Fnburgo (Suiza) y de fi¬ 
lología oriental de la de Lausana. Sus principales publicaciones 
son: Bibhographie analytique des travaux relatifs aux éléments 
anaryens dans la civilisation et les langues de l’Inde: BEFEO. 34 
(Hanoi 1935), Three Chapters from the Samádhimjasütra (Var- 
sovia 1938), The Bhadramayakáravyakarana. Introduction. Tibe - 
tíln Text. Translation and Notes (Varsovia 1938), Bnddhistische 
Philosophie (Berna 1950), así como vanos trabajos de lingüís¬ 
tica del Extremo Oriente. En diciembre de 1950 participó como 
delegado de Suiza en las bodas de plata del Indian Philosophical 
Congress, y con esta oportunidad dio una sene de lecciones en 
distintos centros culturales indios. 

J. Ryan, doctor en literatura par la National Umversity Du- 
blin; es profesor de historia primitiva de Irlanda del Univer- 
sity College, de Dublín; miembro de la Royal Insh Academy, 
miembro y ex presidente de la Royal Society of Antiquaries of 
Ireland y miembro fundador del Board of Celtic Studies del 
Dublín Institute for Advanced Studies. Una de sus obras prin¬ 
cipales está dedicada al monacato primitivo en Irlanda. 

Dr. Linda Sadmk, DoZentm de filología eslava en la Univer¬ 
sidad de Gratz, se dedica especialmente, dentro del marco de la 
lingüística, al eslavo eclesiástico antiguo, al estudio de los acer¬ 
tijos del sudeste de Europa y al de la cultura religiosa popular 
de los eslavos. Uno de sus trabajos lleva el título Die Religión 
der Slawen mi Altertum im Lichte der hentigen Forschimg: 
«Blick nach Osten» 1 (1948) p.38ss. Es colaboradora de las re¬ 
vistas Blick nach Osten y Wissenschaft und Weltbüd, así como 
del anuario eslavo de Viena y del homenaje dedicado a F. Dólger. 

Dr. Paul Schebesta. Desde 1912 fue misionero en el Bajo 
Zambeze. En 1920 fue llamado a la redacción de Anthropos 
para trabajar en investigaciones etnológicas y desde 1924 se 
dedicó a la investigación de los pueblos pigmeos. Hasta 1950 
realizó cinco expediciones, dos al sudeste de Asia y tres al Con¬ 
go belga. Durante casi seis años convivió con los pigmeos. El 
resto de su tiempo ha estado dedicado a la publicación de los 
resultados de sus expediciones y a sus actividades docentes en 
el seminario de misioneros de San Gabriel. Ha publicado: Bei 
den Urwaldzwergen von Malaya (1927), Sambutí, die Zwerge 
vom Kongo (1932), Vollblutneger und Halbzwerge (1934), Der 
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Urwald ruft ivieder (1936), Menschen ohne Geschichte (1947), 
D te Bambuti-Pygmhen von Itun 2 vols. (1938-1949), Rehgtose 
Ideen und Kulte bei den Itun-Pygm'den: «Archiv fiir Religions- 
wissenschaft» 30 fase. 1-2. 

J. Schildenberger, doctor en Teología y doctor en Estudios 
Bíblicos por el Instituto Bíblico, de Roma. Profesor en Beuron, 
colaborador de la Bíblica, ha publicado un comentario al libro 
de Ester (en la «Bonner Bibel»), así como un trabajo sobre tex¬ 
tos latinos del libro de los Proverbios (1941) y un escrito her- 
menéutico más extenso, Vom Geheimnis des Gottesu/ortes; una 
introducción a la comprensión de las Sagradas Escrituras (1950). 
Su especialidad son las cuestiones de hermenéutica, el sentido 
espiritual de la expresión literaria. 

Dr. N. Schneider, profesor de exégesis y de lenguas orien¬ 
tales antiguas del seminario de Luxemburgo, miembro de la 
Komnklijke Vlaamse Academie voor Wetenschapten, Letteren 
en schone Kunsten van Belgie. Ha publicado una sene de tra¬ 
bajos sobre los archivos de Drehem y Djoha (siete fascículos de 
Orientaba, 1924-1930), dos trabajos sobre documentos econó¬ 
micos de Ur III (1935 y 1936), investigaciones sobre los docu¬ 
mentos de Drehem y Djoha conservados en la Biblioteca y en la 
Universidad de Estrasburgo, así como en Montserrat (1931- 
1932); un léxico de Ur III (1939), Gotterschiffe vm Ur IIP 
Reich (1946), y numerosos artículos, aparecidos en las revistas 
de que es colaborador: Analecta Orientaba, Archiv fur Onent - 
forschung. Le Muséon, Onentalistische Literaturzeiturg, Zeit- 
schnft fur Assynologie und verwandte Gebiete, Journal of 
i uneiform Studies, Bíblica, etc. Su especialidad, Sumeria, y, den¬ 
tro de ella, la dinastía de Ur III, de la que ha sido ponente en 
vanos congresos internacionales. 

Dr. D. J. Wólfel, profesor en la Universidad de La Laguna 
(Canarias) y DoZent de etnología general y de Africa, arqueolo¬ 
gía de Europa y del Africa blanca y lenguas antiguas del mundo 
mediterráneo en ¡a Universidad de Viena. Especializado en las 
altas culturas antiguas del mundo euro-africano y en las reli¬ 
giones del Megalítico. Sus principales publicaciones sobre estos 
temas son : Die Hauptprobleme Weissafnkas: «Archiv für An- 
thropologie» (nueva sene) TI (1941) p.89-140, y una edición 
comentada por Leonardo Torriani, Die Kananschen Inseln und 
thre Urbewohner, eme unbekannte Büderhandschnft aus 1590: 
«Quellen und Forschungen zur Geschichte der Geographie und 
Vólkerkunde» vol.6 (1940), En la actualidad prepara un estudio 
de pre y protohistoria del Africa blanca: Die Kananschen 
Sprachdenkmaler und die Sprache der Megabthkultur (aparecerá 
en «Akademieverlag», de Berlín), 
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Prof. Dr. Franz Kónig, Salzburgo 

EL HOMBRE Y LA RELIGION 



CONTENIDO 


I. La existencia de la religión. 

1. Religión y ciencia. 

a) Ciencia natural. 

b) Ciencia del espíritu. 

2. Problemas filosófico-religiosos e histérico-religiosos. 

a) Racionalismo. 

b) El evolucionismo y el origen de la religión. 

3. Nueva fundamentación de la religión. 

a) R. Otto. 

b) M. Scheler. 

4. La etnología histórica y los conocimientos histónco-religiosos. 
II. La esencia de la religión. 

1. Explicación de la palabra. 

2. Contenido de la palabra. 

3. Concepciones falsas. 

a) Irracionalismo. 

b) Monismo. 

c) Sucedáneos de la religión. 

III. Significación de la religión. 

1. Influencia de la religión sobre la sociedad y la cultura. 

2. Religión e individuo. 

a) Disposición religiosa. 

b) Ateísmo. 

c) Religión como realización de valor y perfección personal. 

d) Religión y oración. 
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í. LA EXISTENCIA DE LA RELIGION 


La postura científica del hombre ante aquel fenómeno de la 
vida espiritual que nosotros llamamos religión ha experimentado, 
en el curso de los últimos cien años, una notable mudanza. La 
época pasada estuvo bajo el hechizo de la tesis de que la reli- 
gión es solamente un estadio en la evolución de la humanidad 
o una especie de producto residual que los nuevos conocimien¬ 
tos de la investigación científica, especialmente de las ciencias 
exactas, han superado y hecho superfluo. Dos hombres fueron 
los que, oradores y escritores excelentes, anunciaron estas ideas 
nuevas a un tiempo nuevo: los dos contemporáneos, Auguste 
Comte y Ludwig Feuerbach, francés el primero, alemán el se¬ 
gundo. A la moda brillante de las entonces nuevas ciencias so¬ 
ciales, demostró el francés que la humanidad había recorrido ya 
los estadios teológico y metafísico y que comenzaba, precisa¬ 
mente en aquel momento, a entrar en la época positiva, es de¬ 
cir, que se había vuelto del más allá al más acá '. El año 1842 
debería ver el nacimiento de una religión adecuada al grado 
de evolución de la humanidad. El nuevo ser supremo, el «grand 
etre», ante quien los hombres cayeran de rodillas en veneración 
y adoración perpetuas seiía la humanidad misma. Su obra en 
cuatro tomos Systeme de pohtiqne positive ou traite de socioío- 
gie mstituant la religión de l’humamté (1851-1854) contiene las 
instrucciones prácticas, curiosas y algo fantásticas, para la ins¬ 
titución de esta religión. 

Exactamente un año antes del intento comtiano de trans¬ 
formar la filosofía en una «nueva religión de la humanidad», 
publicó el alemán Ludwig Feuerbach su libro, que obtuvo un 
éxito estrepitoso, Das Wesen des Chnstentums (1841), al que 
cuatro años más tarde siguieron las lecciones sobre Das Wesen 
der Religión. El objeto de sus lecciones y escritos era, como lo 
definió el mismo Feuerbach, «transformar a los hombres de teó¬ 
logos en antropólogos; de teófilos, en filántropos; de candida- 
los del más allá, en estudiosos del más acá; de servidores de 
cámara de la monarquía y de la aristocracia celeste y terrenal, 
en ciudadanos libres y conscientes de la tierra» h 

1 Cours de la philosophie postinee (París 1830-1842) 6 voís 

¿ Das Wesen der Rehgton p.29: «Gesammelte Werke» (1864) vol.S. 
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La religión no tiene su fundamento en una realidad del más 
allá, explicaba Feuerbach, sino que es creada por los hombres 
al trasladar a un mundo superior lo que les parece valioso, pero 
les resulta inalcanzable. Objetivando sus deseos, su ansia de fe- 
licidad y su egoísmo, engendran su dios o sus dioses. La reli- 
gión no es otra cosa que la deificación de lo humano por el 
hombre. 

Y así, el antiguo discípulo de Hegel 1 hizo del panlogismo 
de su maestro un pan-positivismo sensualista e invirtió las tesis 
de su maestro: sólo lo sensible y lo perceptible, y no lo general 
m lo espiritual, constituye una realidad; verdadero es sólo lo 
perceptible por los sentidos, lo que puede ser comprobado ex- 
perimentalmente, es decir, lo que es «científicamente» demos- 
trable. 

Qué influencia tuvieron las lecciones y las publicaciones de 
Feuerbach sobre la joven generación académica alemana, pode¬ 
mos comprobarlo hoy leyendo en Engels, el amigo y camarada 
de Karl Marx: «Entonces se publicó Das Wesen des Chnsten - 
tums, de Feuerbach. Con un solo golpe pulverizaba la contradic¬ 
ción 4 * , colocando de nuevo el materialismo sobre el trono, sin 
rodeos Fuera de la naturaleza y del hombre, no existe nada, 
y los seres superiores que crea la filosofía son sólo reflejos de 
nuestro propio ser. El hechizo estaba roto Para poder hacerse 
una idea de lo que aquello significó es necesario haber vivido 
el efecto liberador del libro. El entusiasmo fue general, e, instan¬ 
táneamente, todos fuimos partidarios de Feuerbach» Con el 
mismo entusiasmo fue saludado el libro por el mismo Marx, 
porque «arrumbaba los trastos viejos y colocaba al hombre en 
su verdadero lugar» 6 . El emigrante ruso Bakumn, el aristócrata 
nihilista, se admira ante la mudanza espiritual ocasionada por 
los «dos grandes hombres» (Comte y Feuerbach) y resume el 
nuevo saber alcanzado por ellos con las siguientes palabras: 
«El cielo de la religión no es, en consecuencia, más que un es¬ 
pejismo en el que el hombre, exaltado por la ignorancia y por 
la fe, ve su propia imagen, pero ampliada e invertida, es decir, 
divinizada» 7 . 

La transcendencia espiritual que tuvo la nueva filosofía es 
casi incalculable. Las razones múltiples de esta eficacia espin- 

i En 1824» Feueibach fue alumno de Hegel en Berlín. 

4 Alude a la contradicción en el sistema de Hegel. 

’ Ludzvig Feuerbach 2 * (Stuttgart 1895). 

6 Die HL Familie: «Gesammelte Werke von Marx-Engels» (Francfurt 

1927) vol.l c.3 p.265. En los anuarios franco-alemanes (1844» p.74), 
Marx caracteriza la religión como «fantástica realización del ser huma¬ 
no» : «el hombre hace la religión» no la religión al hombre». En su obra 
fundamental, Das Kapital (vol.l p.585), Marx se expresa en forma pare¬ 
cida : «Lo mismo que el hombre está dominado en la religión por la obra 

mal hecha de su propia cabeza, así en la producción capitalista domina 
la ob**T mal hecha de su propia mano.) 

7 Gott und der Staat (Leipzig 1919) p.26. 
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tual hay que buscarlas, en parte, en la escoriación de la esfera 
misma de lo religioso; en parte, en el proceso histónco-espi- 
ritual de la época, de la que eran exponentes los dos hombres. 
La consecuencia fue que la religión fue constreñida a una de¬ 
fensiva apologética. El materialismo ateo, camuflado o abierto, 
en unión con la fe en el progreso de la ciencia y en la evolu¬ 
ción ascendente de la humanidad, se convirtió en la moda de 
las universidades y, en medida no menor, de los filisteos de la 
cultura. Sobre esta base se apoyan las obras de Stirner y de 
Nietzsche. La creencia en un mundo transcendente tal como el 
que la religión quiere hacer accesible, se había convertido en 
«científicamente» insostenible. La psicología de la religión de¬ 
mostraría más tarde, como una ciencia nueva, que la religión 
depende de la «idiosincrasia». Se pretendía alcanzar en todo 
una naturalidad razonable y rechazar las concepciones «grosera¬ 
mente supranaturalistas» (Gunkel). Al final, la única cuestión 
que se planteaba era la de la «utilidad» de la religión: «La 
religión es el único medio de anunciar y hacer sentir a la ruda 
inteligencia y al torpe entendimiento de la masa, profundamente 
hundida en una vida baja y en un trabajo material, la elevada 
significación de la vida. La religión es la metafísica del pueblo; 
metafísica que es absolutamente necesario dejarle, y que por eso 
hay que respetar externamente, pues desacreditarla significa qui¬ 
társela. Así como existe una poesía popular y, en los prover¬ 
bios, una sabiduría popular, así también debe existir una me¬ 
tafísica popular . Por esto es la religión una vestidura alegórica 
de la verdad, y consigue en la práctica, como norma para la 
acción y como alivio y consuelo del sufrimiento y de la muerte, 
tanto quizá como podría conseguir la verdad misma si la po¬ 
seyéramos» (Schopenhauer). No podría describirse más clara¬ 
mente el relativo valor práctico de la religión. Así engrana una 
rueda en la otra para en todos los terrenos constreñir a la re¬ 
ligión a una postura defensiva. 

Todo concurría a hacer de estas fuerzas espirituales las con- 
formadoras, en sentido amplio, del cuadro espiritual de nuestro 
pasado inmediato. De forma más directa actuaron los pensa¬ 
mientos de Feuerbach pasando por Marx, Engels, Bebel, Kauts- 
Ly y Lenin a través del socialismo y del comunismo materialista 
en las masas más extensas del pueblo. 


1. Religión y rienda 


a ) Ciencia natural. 

En nuestra época hace una extraña impresión el que sea 
precisamente en el seno de las ciencias naturales donde se en¬ 
cuentra el polo opuesto al ateísmo irreligioso de un Feuerbach, 
de un Comte, de un Stirner o de un Nietzsche. Las fuerzas 
antagónicas que han adquirido eficacia en la actualidad no pue- 
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den ser caracterizadas con mayor precisión de lo que lo hace 
esta frase de una conferencia de Max Planck, el premio Nobel, 
autor de la teoría de las cuantas, sobre la que se fundamenta 
el edificio de la física teórica actual. El tema de aquella confe¬ 
rencia, Religión y ciencia natural, era de por sí sorprendente 
en un profesor de universidad y científico natural de su rango. 
La confrontación la resume Planck con las palabras: «Donde¬ 
quiera que miremos, tan lejos como miremos, no encontramos 
en ningún sitio la menor contradicción entre religión y ciencia 
natural, antes, al contrario, encontramos perfecto acuerdo en 
los puntos decisivos. Religión y ciencia natural no se excluyen, 
como algunos temen o creen hoy en día, sino que se completan 
y se condicionan la una a la otra. La prueba más inmediata de 
la compatibilidad de la religión y la ciencia de la naturaleza, 
también de la construida sobre una observación crítica, la ofrece 
el hecho histórico de que precisamente los máximos investiga¬ 
dores de la naturaleza de todos los tiempos, Kepler, Newton, 
Leibmtz, eran hombres penetrados de profunda religiosidad». 
Y la conferencia concluía con las palabras: «Es la lucha siem¬ 
pre sostenida, nunca desfalleciente, que la religión y la ciencia 
natural conducen conjuntamente contra la incredulidad y la su¬ 
perstición, y en la que la consigna que marca la dirección, que 
la marcó en el pasado y la marcará en el futuro, dice: i Hacia 
Dios!» s . 

La de Planck no era una voz aislada. Max Hartmann, un 
biólogo que, como director en Berlín del Instituto Kaiser-Wil- 
helm, se hallaba en las primeras líneas de la investigación cien¬ 
tífica, publicó una obra con el significativo título de Natura 
wissenschaft und Religión (Ciencia natural y religión) (1940), 
en la que mantiene en lo fundamental una posición parecida 
a la de Planck: «La actitud positiva ante la religión y ante la 
fe de Dios se hace cada día más notable, y crece el número 
de los científicos de la naturaleza que públicamente, de las más 
distintas maneras y con las más diversas fundamentaciones, se 
confiesan religiosos y creyentes» 

F. Dessauer, el fundador de la radioterapia profunda y fun¬ 
dador del primer instituto alemán para el estudio de las bases 
físicas de la medicina, tropezaba a cada momento en sus inves¬ 
tigaciones con las fuerzas espirituales que conforman la materia: 
«Es el espíritu lo que nosotros encontramos cuando investiga¬ 
mos. Es el espíritu el que nos sirve para nuestras construcciones 
técnicas. Y lo más cotidiano, lo más corriente, la materialidad, 
esconde el secreto de la energía concentrada, de forma que unos 
pocos gramos de materia, transformados súbitamente en energía 
cinética y radioactiva, son suficientes para pulverizar una gran 

8 Religión und Naiurwisiemchaft (Leipzig 1938). Si es cierto que no 
podemos manifestarnos de acuerdo con lo que Planck entiende por reli¬ 
gión, esta su profesión de fe no pierde por ello nada de su peso. 

9 N dturwissenschaft und Religión (lena 1940) p.4. 
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ciudad. Dedicarse al estudio de la materia en el sentido antiguo 
y discrimmador, equivale a olvidar que está penetrada del es¬ 
píritu. Investigarla equivale a escuchar la revelación natural» 

Por esto también le parece natural que los grandes investiga¬ 
dores hayan sido al mismo tiempo hombres religiosos: «En 
estos días nuestros, en los que los descubrimientos se acumulan, 
ganando en grandeza, en número, en profundidad, en novedad 
y fuerza, hasta el punto de que nosotros casi nos estremecemos 
a la vista de todo lo que sale a la luz en los escondidos labo¬ 
ratorios, encontramos, con una frecuencia mayor a la usual desde 
hace mucho tiempo, profesiones de fe religiosas de los investi¬ 
gadores. Cierto que los más grandes entre ellos han sido siempre 
hombres religiosos, creyentes, abiertos al absoluto. La vivencia 
del encuentro de la revelación abre profundidades y hace reli¬ 
giosos a les hombres. Pues es algo que está de acuerdo con la 
naturaleza humana el que la sabiduría conduzca a la profesión de 
fe. ¿No parece acaso como si la voz del Dios creador, de Aquel 
a quien los cristianos llaman Padre, se fuera haciendo más 
perceptible a medida que se abre la sala del cosmos? Las puer¬ 
tas de la revelación cósmica están más ampliamente abiertas que 
nunca. ¿No es éste un signo del tiempo, una exhortación y una 
amonestación?» II . 

Aquí hemos de limitarnos a sólo algunos ejemplos. Voces 
parecidas se oyen dentro del grupo de científicos naturales an¬ 
glosajones. E. John Scott Haldane 1¿ sostenía que el materia¬ 
lismo, en otro tiempo una teoría científica y hoy una palabra 
mágica para millares, no es ya sino una superstición. Sir Arthur 
Stanley Eddington. el autor de The Expanding Umverse 1 ', a 
la luz de sus consideraciones físico-astronómicas, llega en sus 
Gifford Lee tures a la impresionante conclusión: «Done Dieu 
existe». 

Alfred North Whitehead 11 viene a constatar: «Si tenemos 
en cuenta lo que significa la religión para la humanidad y lo 
que significa la ciencia, no es ninguna exageración decir que 
el curso futuro de la historia depende de la decisión que tome 
esta generación acerca de la relación entre ambas». El premio 
Nobel de Física Robert Andrew Millikan, autor de Evolution 

III Religión 1 m Lichte der Naturwmenschaft (Francfurt-Main 1950) 
p 48. 

11 L.c., p.36; cf. además, del mismo autor, Leben, N atur und Reli¬ 
gión- (19261, Philosophie der Techmk (1927) y Mensch und Kosmos 
(Francfurt-Main 1948). 

J - The Plnloeophy of the Btologut (Oxford 1936) El autor fue direc¬ 
tor del Mining Research Laboratory, en la Universidad de Birmmgham, 
isí como Gifford lecturer en la Universidad de Glasgow. 

13 Cambridge 1933: cf. otras consideraciones similares en The Ph i- 
losophy of Physical Science (Cambridge 1939). A. St. Eddington fue 
durante treinta años director del Observatorio de Cambridge y alcanzo 
distinciones de varias academias, siendo nombrado miembro de la Royal 
Society (Real Academia de Ciencias). 

14 Science and the modern World (Nueva York 1925). 
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in Science and Religión Jj y de Science and the neiv civilisation, 
dice: «Con asombrosa rapidez, el hombre ha ampliado sus ho¬ 
rizontes durante los últimos veinticinco años. Ha dirigido su 
mirada al interior del átomo —un corpúsculo de una milloné¬ 
sima del diámetro de un alfiler—, y ha encontrado allí un nú¬ 
cleo infinitamente pequeño. Ha investigado el núcleo, y ha 
podido observar la radiación de las fuerzas en el campo de los 
electrones. Dentro del núcleo y fuera de él ha encontrado un 
orden y un sistema asombrosos. Ha dirigido después su micros¬ 
copio a las células vivas, y las ha encontrado todavía más com¬ 
plicadas que el átomo, con múltiples partes, cada una de las 
cuales desempeña una función necesaria para la vida de la to¬ 
talidad , y también aquí ha encontrado un orden y un siste¬ 
ma . ¿Queda alguien que pueda hablar de un materialismo de 
la ciencia? El científico se une más bien al salmista de hace 
miles de años, y repite con él, lleno de veneración, que los cielos 
anuncian la gloria de Dios y el firmamento glorifica la obra de 
sus manos» lj *. 

b ) Ciencia del espíritu. 

La historia y la filosofía no participaron en la desvaloriza- 
ción de lo religioso en la misma medida que las ciencias natu¬ 
rales, y por ello el viraje que ha conducido a la revalorización 
de lo religioso y a su redescubrimiento no ha tenido en este 
terreno el mismo énfasis que en las ciencias de la naturaleza. 
En todo caso, en el terreno de las ciencias del espíritu —habla¬ 
mos aquí del círculo de la cultura occidental— ha tenido lugar 
un proceso de transcendencia apenas menor, puesto que, en 
lugar de atacar a la religión desde fuera, se le despojaba desde 
dentro de su contenido. La imposibilidad de conocer «la cosa 
en sí» hizo desvanecerse, en el círculo de las ciencias filosófi¬ 
cas, la relación del hombre con un creador sobrenatural y sus¬ 
tituyó la religión objetiva del hombre por un sentimiento sub¬ 
jetivo. La religión se convirtió en una estética sentimental; la 
teología, en una suerte de poesía religiosa, en una piedad mun¬ 
dana humanística (Rilke). Con ello quedaba la religión relati- 
vizada y vacía de significación. El lugar de la metafísica de la 
religión lo ocupó una psicología del sentimiento religioso. 

La fuerza y la autonomía de lo religioso sólo volvieron a 
hacer su aparición en las disciplinas del espíritu después del 
derrumbamiento, al final de la primera guerra mundial, de la 
concepción materialista del mundo. 

Sobre el viraje espiritual en Francia escribe, por ejemplo, 
Fúlóp-Miller: «Y entonces, cuando apenas habían pasado ciento 

11 Newhaven 1927; cf también, del mismo autor, Science and the 
new Civilisahon (Nueva York 1930). Milhkan es premio Nobel de Física 
(1923) y enseñó en el California Institute of Technology. 

1 ' i * Cit. por Fulop-Miller, Samls that moved the Woild 1 (Nueva 
York 1947) p 8; cf p.ll 
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veinticinco años de la revolución francesa lina dictadura del 
racionalismo que había aspirado al dominio del mundo—, tuvo 
lugar otra revolución francesa, esta vez una revolución del es¬ 
píritu* Una nueva orientación filosófica, bajo el influjo y la di¬ 
rección de Emil Boutroux y Henri Beigson, comenzó a destruir 
la soberanía de] materialismo y a luchar por un restablecimiento 
de la validez de las verdades metafísicas Dios, a quien la 
Convención Nacional había enviado al destierro, podía volver 
a Francia» I0 . 

En Francia, donde todo acontecimiento intelectual se ím- 
pone con menores miramientos, tuvo esto un carácter más tem- 
pestuoso que en Alemania o en el mundo anglosajón. «Lo que 
ocurrió en Francia sólo puede comprenderse como una revo¬ 
lución francesa de la fe, ¡ Y esto en el país de un Voltaire, de 
un Zola, de un Auguste Comte! Las conversiones ocasionaron 
en los librepensadores un espanto mortal. Verlaine, Huysmans, 
Bourget, Brunetiére, se convirtieron. Impetuosos mensajeros de 
la fe y del solo absoluto, Léon Bloy, Charles Péguy, daban tes¬ 
timonio junto a ellos. Paul Claudel, el librepensador de ayer, se 
yergue hoy después de una vivencia en Notre-Dame que a el 
mismo le resulta enigmática y dirige una generación de poetas 
católicos integralmente creyentes; un espectáculo que tiene 
sus paralelos en otros pueblos, pero que en ninguna parte al- 
canza la misma grandeza ni la misma riqueza. La gran poesía 
francesa se hace católica. Lo católico se convierte en el testi¬ 
monio del espíritu en una época en que, en los corredores de la 
política y en las callejas de los arrabales, todavía metía ruido el 
anti-espíritu del siglo XIX» 1 . 


2. Problemas filosóf ico-religiosos e histórico-r eligió sos 


Efecto del ateísmo materialista ha sido, curiosa paradoja, el 
que la preocupación de la ciencia por la religión en los últimos 
cien años no haya decrecido, sino aumentado considerablemente. 
Junto a la teología, y contra la teología tradicional, comenzó la 
«ciencia de las religiones» a introducirse en las universidades 
como una disciplina nueva, y se ocupó de la forma mas inten¬ 
siva de las religiones y de la aparición de lo religioso en la 
vida espiritual del hombre. La lógica de la nueva concepción 
materialista del mundo exigía concebir el fenómeno de lo reli¬ 
gioso —no sólo dentro de la religión cristiana, sino especial¬ 
mente en todas las formas no cristianas— de una forma tal, 
que pudiera ser incluido sin contradicciones dentro de una tai 

i? Ppliegler, Die r eligióse Situation (Gratz-Salzburgo-Viena 1948) 
p.117; cf allí mismo abundante bibliografía sobre el cambio de actitud 
espiritual en el terreno de la ciencia natural y de la filosofía (p.lUyss). 
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concepción del mundo. Des tendencias incrementaron el deseo 
del materialismo en este aspecto. 

a ) Racionalismo 

Por una parte, el racionalismo, que como principio filosó¬ 
fico rechazaba la pretensión del cristianismo de poseer las fuen¬ 
tes de una revelación directa de carácter divino sobrenatural en 
el Antiguo y Nuevo Testamento. El origen transracional del 
cristianismo no se dejaba conciliar con los principios de una 
concepción racionalista del mundo, y tropezó por ello con la 
mayor oposición. Lo invariable y eternamente valedero no se 
buscaba en una sola religión, sino en las diferentes religiones, y 
tras ellas, abstrayendo lo casual y variable, y creyendo poder 
encontrar en lo esencialmente permanente, en lo que se encuen¬ 
tra en todas las religiones, la religión positiva, la religión de la 
razón de la Ilustración. El ultimo e inapelable criterio lo cons¬ 
tituía aquí la razón humana. Sólo ante ella estaba dispuesto a 
inclinarse el hombre ilustrado y sabio. De aquí que se tuviera 
un especial interés en conocer otras religiones, en favorecer la 
creación de una historia comparada de las religiones para re¬ 
conocer el devenir y la muerte de las religiones y para poder 
rechazar la pretensión de validez absoluta de una religión fun¬ 
dándose en el hecho de que ella, como todas las otras, llevaba 
en sí mucho de casual y variable, así como que lo invariable 
que en ella se encontraba, se hallaba igualmente en todas las 
otras religiones. 

En el marco de las ciencias bíblicas tradicionales, pronto 
comenzó el trabajo en la misma dirección. Era la llamada crítica 
de la Biblia (crítica del Pentateuco), a la que interesaba ante 
todo probar que en la interpretación y valoración de los libros 
bíblicos del Antiguo y del Nuevo Testamento no habían de 
usarse criterios distintos a los empleados en la valoración e 
interpretación de los libros sagrados de otras religiones. No es 
un milagro que el objeto religioso en sí se le escapara cada vez 
más a la religión de la razón y a la crítica bíblica, y que con 
ello se favoreciera el deseo del ateísmo materialista ls . 

También la filosofía de la religión contribuyó, a su manera, 
a una desvalorización de lo religioso. Era el influjo de Kant, 
para quien la religión tenía sólo el valor de un postulado de la 
razón práctica. Esto había llevado a que la religión se disol¬ 
viera en pura ética. Esta es la dirección que siguieron los neo- 
kantianos de la escuela de Marburgo H. Cohén y P. Natorp '''. 

ls Expresivo de la oposición que entonces existía entre religión y 
, es rl título de una obra de VoGT : KLohlergluube und Wtssenschaft 
(1855) (La fe del carbonero y la ciencia); igualmente significativo es el 
hecho de que la Biblia materialista, el libro de Buchner, Krajt und Stoff, 
alcanzara en 1904 su veintiuna edición. 

1 1 Los neokantianos de la escuela de Marburgo no parten de la ex¬ 
periencia, sino de conceptos generales, de los que deducen todo lo 



23 


EL HOMB'il Y LA RLt 1GIÓN 

La religión fue incluida por fuerza en un sistema preelaborado, 
sin que se otorgara importancia a la discrepancia entre éste y la 
realidad. Este sistema era el del racionalismo. 


b) El evolucionismo y el origen de la religión. 

Todavía más decisiva fue la aplicación de la idea de la evo- 
Ilición, tan rica en resultados en la ciencia natural, al campo de 
la religión 20 . Así como en la naturaleza todo evoluciona de la 
imperfección a la perfección, así también todas las formas reh- 
glosas menores y más sencillas deben ser situadas en el pnn- 
cipio, y las más elevadas, consideradas como producto de una 
más larga evolución. Desde un estadio arreligioso, la religión 
«se desarrolló» paulatinamente, alcanzando, tras de pasar por 
diversos grados, la máxima perfección y pureza. El primero en 
utilizar en nuestro campo la idea de la evolución fue H. Spen- 
cer, que siete años antes de la aparición de las tesis darwinia- 
ñas 21 , en su trabajo The Development Hypothesis , la aplico de" 
talladamente al material histónco-religioso. Spencer pensaba 
entonces haber encontrado en el mamsmo (veneración de los 
antepasados) las raíces de la religión. Con la misma teoría de 
la evolución construyó el etnólogo y sociólogo E. B. 1 ylor su 
teoría ammista del origen de la religión. Esta misma idea de la 
evolución es la que sirve de base a escuelas posteriores, que ven 
en la magia el comienzo de la religión Un ejemplo caracte¬ 
rístico de la ordenación del material etnológico e histónco-reh- 
gioso según un esquema preelaborado de senes evolutivas es la 
obra de J. Lubbock The Ongm of Civihzation and the pnmitive 
Condition of Man 2 '. Según él, el origen y el desarrollo de la 
religión se habían ajustado al esquema siguiente: el comienzo 
lo constituyó el ateísmo (la irreligiosidad), después siguieron el 
«fetichismo, totemismo, o culto de la naturaleza; chamanismo, 
antropomorfismo, o idolatría: Dios como creador en unión de 
la religión con la moralidad». «Profusa y prolija, esta serie evo¬ 
lutiva —dice W. Schmidt— se convirtió en un modelo para las 
otras series que en los decenios siguientes aspiraron a sustituir 
a la historia real en el campo de la ciencia de las religiones» ¿ K 


demás. También la religión es incluida a la fuerza dentro de un sistema 
preelaborado, sin que se tenga en cuenta si éste es adecuado al estado 
real de cosas o no. ___ . , . . 

20 Cf. W. Koppers, Der Urmensch und sem Weximid (Viena 1949) 


^ -n SchmidT, Handbuch der vergleichenden Rehgtonsgeschtchte 
(Munster 1930) p 61. r _ , . 

22 H. King, j. G. Frazer, E. W. Hopkins y especialmente Levy-Bruhl; 
cf. más adelante el capítulo de Schebesta. 

22 Londres 1870. , . 

21 w. SCHMIDT, Le., p.56. En el campo bíblico surgió en Alemania 
una «escuela histónco-religiosa» en torno a A. Ritschl con Eichhorn, 
Gunkel, Gressmann, Wrede, Bousset, Volz y otros. El panbabi onismo 
y el paniranismo posterior fueron expresión de concepciones unilaterales 
en la historia de las religiones y en la historia del espíritu. 
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Los éxitos a que había conducido el uso de la hipótesis 
evolucionista en varias ramas de la ciencia natural llevaron a 
una fatal confusión de la hipótesis con la realidad. La tácita 
aceptación de un principio que ni siquiera en la ciencia de la 
naturaleza estaba demostrado y la extensión del mismo a todas 
las esferas de la vida humana, condiqo a la tentación de ínter- 
pretar el material histónco-religioso en forma tal, que se adap¬ 
tara al marco de un sistema evolutivo preelaborado 2j . 

A la luz del racionalismo y del evolucionismo, la religión 
adquirió una grandeza relativa, convirtiéndose en un producto 
secundario, interesante, pero no muy importante, de la evolu¬ 
ción humana. El racionalismo había negado el mundo de lo 
suprasensible y de lo divino, y el evolucionismo intentó dar la 
explicación de por qué desde tiempos remotos y nebulosos acom¬ 
pañaban al hombre, en cuanto individuo y en cuanto ser social, 
convicciones religiosas, sentimientos religiosos, cultos y formas 
de la vida religiosa. Aquí el evolucionismo coincidía con el ma¬ 
terialismo ateo. 

A la segunda mitad del siglo xix quedó así reservada la pre¬ 
gunta de si la historia de las religiones misma no podría ofrecer 
la clave para la explicación de ese curioso producto llamado 
«religión». Se tenía la esperanza de reconocer en la historia de 
la «evolución» de las creencias religiosas cómo la religión, igual 
que otras formas de la vida humana, temporal y espacialmente 
condicionadas, se desarrollaba poco a poco, partiendo de un es¬ 
tado arreligioso o prerreligioso de la humanidad. Por esta razón 
se plantearon con tal entusiasmo problemas histórico-religiosos, 
porque aquí se quería encontrar las «pruebas positivas» para 
demostrar: primero, que la religión se ha desarrollado paulati¬ 
namente en el curso de la historia humana, a partir de 
comienzos primitivos, hasta alcanzar una elevación espiritual 
siempre mayor, y que, segundo, la historia de esta evolución de¬ 
muestra la inexistencia de un ser divino transcendente, porque 
la causa de la religión no esta en otro, sino en este mundo, es 
decir, exclusivamente en el hombre mismo. 

- ' La etnología histórica ha demostrado que las yuxtaposiciones de 
los estratos culturales permiten hablar tanto de evoluciones ascendentes 
como de evoluciones de dirección descendente, dirigidas de lo más ele¬ 
vado a lo mas ba)o. Importante es que, como Koppers constata (Der 
Urmensch und sem Welttnld [Viena 1949] p.20), en el concepto de la 
evolución «se olvida con frecuencia al usarlo que este concepto se utiliza 
en un doble sentido; es decir, de una parte, en el sentido del desarrollo 
orgánico de las cosas naturales; de otra, en el sentido del acontecer his^ 
tonco espiritual en^ el reino de lo humano. Lo que en uno y otro caso 
se designa con el término evolución, es y permanece totalmente distinto». 
Con razón dice A. Portmann (Biologische Fragmente Zu emer Lehre 
vom Menschen [Basilea 1944] p.18): «Al trasponer al mundo de las a> 
nexiones históricas la validez de la idea de la evolución orgánica, idea 
que pertenece al terreno del proceso de formación corporal del hombre, 
se comete una intrusión que conduce a las generalizaciones y conclusiones 
mas criticas». 
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Se pretendía probar con ello científicamente que la religión, 
a la luz de la ciencia, ha de ser considerada como cosa del pue¬ 
blo sencillo e inculto. No se trataba ya de si se debía aceptar o 
rechazar la religión, sino solo de como podía explicarse de la 
mejor manera su origen y su evolución. 

Significativa en este aspecto es una afirmación de Diete- 
nch en el II Congreso Internacional de Historia de las Reli¬ 
giones, celebrado en Basilea en el año 1904 : «No existe una 
ciencia de lo divino, smo sólo una evolución del pensamiento 
del hombre sobre lo divino. No existe ninguna revelación di¬ 
vina, smo sólo una evolución del pensamiento del hombre so¬ 
bre la revelación divina» 

El materialismo y el evolucionismo se unieron para buscar 
el origen de la religión no en el más allá, sino en el mas a.ca, 
en la peculiaridad del hombre, y explicar así el sentimiento de 
dependencia de un ser supremo no existente. 

En el sentido de Pimío o de Lucrecio (pnmus m orbe Déos 
fecit timor), se vio en la religión un testimonio de la debilidad, 
del miedo y de la necesidad de ayuda del hombre. Y estos 
estados negativos los suprimía el progreso de las ciencias, i or 
este rodeo se llegaba de nuevo a Feuerbach, que ve en la creen¬ 
cia en la supervivencia después de la muerte una expresión de 
la vanidad del hombre o de su insaciable necesidad de existir. 
Como en otro tiempo Demócrito y Epjcuro, Hume-' y Strauss 
veían entonces el origen de la religión en la impotencia de 
hombre. Nietzsche, Haeckel y Wundt veían en los instintos del 
hombre el motor constructor de ideas religiosas, para con ellas 
dar a todos los deseos y a todas las esperanzas idealizadas una 
posibilidad de cumplimiento. Darwm y sus discípulos ven las 
raíces de la religión, en último término, en la amplificación a la 
escala cósmica ‘del sentimiento biológico de la vida. Freud y 
su escuela consideran las fuerzas defensivas instintivas del sub¬ 
consciente el suelo sobre el que crece la religión, que para Freud 
nace del complejo de Edipo, como una idealización de la figura 
del padre. A. Adler cree ver en la religión, partiendo de tesis 
de psicología individual, el resultado de una humillante necesi¬ 
dad de seguridad. Para él, los valores religiosos son consola¬ 
dores, pero obstaculizan el progreso de la cultura. 

El padre de la sociología científica, E. Durkheim que 
parte del hecho de que los factores sociológicos influyen en la 
religión, exagera este aspecto de modo unilateral y pretende con¬ 
cebir la religión exclusivamente como una función de la sole¬ 
dad humana. El elemento único e independiente en la realidad 
sociológica e histórica es para él el grupo social. La religión es 
sólo el reflejo de la sociedad hipostasiada. Ve en la religión 

21 Cit. por A. Anwander, Gloria Dei (Wurzburgo 1941) p-L 

Cf Natural History of the reliaion (Londres 1775), asi como sus 
Dialogues concernmg Natural Religión (Londies 17/9). 

Res formes élémen taires de la vie rehgieuse (París 1912). 
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una fuerza valiosa que mantiene y agudiza el sentimiento de la 
común pertenencia y el espíritu colectivo del grupo 2 ''. 

Con esto, la religión quedaba relativizada y se convertía en 
un estadio de la evolución de la humanidad carente de impor¬ 
tancia que había de ser superado por el progreso. La religión 
fue declarada una ficción que no tenía un valor de verdad, sino 
de utilidad. Así como es útil que el hombre actúe «como si» 
tuviera una libre voluntad, así también se tuvo por útil que 
viviera «como si» existiera un Dios, aunque él mismo estu¬ 
viera convencido del carácter ficticio de su imagen de Dios. 
Frente a una tal concepción, H. Scholz " mantiene con razón: 
«Ante una ficción de la que se íeconociera el carácter de tal no 
se arrodillarían ni siquiera los locos, mucho menos los hom¬ 
bres religiosos, en los que el sentimiento de lo que es digno 
de ser adorado está desarrollado con finura tanto mayor cuanto 
más religiosos son». 

En todo caso, se creía entonces haber fundamentado nueva¬ 
mente, en nombre de la ciencia, el reconocimiento inquebran¬ 
table de que no existe ningún mundo trascendente, dotado de 
exigencias a las que el hombre deba someterse. El hombre se 
había dejado dominar largo^ tiempo por una ilusión. La pers¬ 
pectiva de un más allá había desaparecido. El servicio, la en¬ 
trega a este mundo, la veneración de lo visible y de lo palpable, 
fue declarada la nueva religión. La primitiva significación de la 
palabra religión, «religación a un absoluto», había sido derriba¬ 
da en nombre de la ciencia y había perdido su sentido. La 
religión era, todo lo más, una muleta para los débiles. 

Por el camino de una historia de las religiones, aunque de¬ 
fectuosamente conocida y parcialmente interpretada, se había 
confirmado la doctrina materialista y ateísta de Feuerbach. Pues 
éste había constatado en sus Voriesnngen uber Religión (Lec¬ 
ciones sobre religión): «Lo que el hombre no es lealmente, 
pero desearía ser, eso es lo que él hace su dios o lo que es 
su dios» L «No fue Dios el que creó al hombre a su imagen, 
como dice la Biblia, sino que el hombre creó a Dios a su ima¬ 
gen» i2 . Es necesario reconocer que sobre la base de una filo¬ 
sofía materialista no puede ni debe existir otra explicación del 
origen de la religión. 

Al mismo resultado intentó llegar después aquella parcial 
consideración psicológica del fenómeno religioso que pretendía 
comprender y explicar la religión con los medios y los métodos 
de la sola psicología. Desde que la esencia de la religión fue 
vista, con Schleiermacher, exclusivamente en un sentimiento y 
en una vivencia religiosa, la psicología se adueñó de estos sen- 

- 1 Cf. la influencia de estos pensamientos sobre el campo bíblico 
en A. Causse, Du groupe ethmque a i.i lommunauté relímeme (París 
1937) 

1 Religiomphilosophte- (Berlín 1922) p 264. 

1 Wesen der Religión p 293. 

- L.c., p 236. 
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timientos y, analizándolos, pretendió llegar al contenido de ver- 
dad de la religión, no encontrando ninguna realidad transcen- 
dente a la conciencia, sino solamente una disposición sentimental 
religiosa. En este sentido formuló G. Simmel ': «El mundo 
transcendente es el lugar en el que la forma religiosamente per- 
cibida cristaliza en objetos». 

Todavía más lejos llegaron aquellos psicoanalistas monistas 
que vieron en la religión un estado enfermizo del alma. Se 
escribieron introducciones a la psicopatología de la religión 1 
y se explicó, por ejemplo, la vivencia de San Pablo en Da- 
masco como una lesión de la corteza cerebral J ’. Con ello que- 
daba la religión liberada de toda relación con un objeto divino 
transcendente: no era ya sino un asunto subjetivo, y, además, 
en un sujeto enfermo. 


3 . Nueva funüameiitación de la religión 

Hasta qué punto esta postura precientífica había violentado 
y desfigurado la realidad, lo mostró la enérgica reacción que se 
produjo y la resonancia que ella tuvo. 

El movimiento espiritual del romanticismo, que, al contra- 
no que la Ilustración, frente a la razón acentuaba lo irracional, 
la intuición, lo vivencial, el sentimiento y el temperamento, 
había puesto en primer plano un nuevo camino para el reco- 
conocimiento y la valoración de lo religioso. Continuando a Ja- 
cobi y a Herder, Schleiermacher determinó la esencia de la 
religión como «visión y sentimiento». 

Causas internas y externas habían paralizado el ímpetu del 
romanticismo ya en torno a 1840. El progreso de las ciencias na¬ 
turales y de la medicina, de la matemática y de la física, apa¬ 
garon las intuiciones del romanticismo. 

a) R. Otto. 

La auténtica reacción fue preparada por la fenomenología de 
Husserl y por la doctrina de Dilthey sobre la «comprensión». 
Hizo su aparición en el libro de Rudolf Otto Das Heihge (1917). 
G. Mensching, un discípulo de R. Otto, juzga como_ sigue la 
importancia de este libro en su tiempo : «Todas las líneas que 
parten de Schleiermacher confluyen en la personalidad de sig¬ 
nificación europea de R. Otto, que, en un cierto aspecto, cons- 
tituye, dentro de la ciencia de las religiones, la culminación de 
la línea que caracterizan los nombres de Lessing, Herder y 
Schleiermacher» J< \ Quizá podamos añadir aquí que el mate¬ 
en:. en ] HrssEN, System der Rehgionsphtlosoplue (Essen y Fn- 
burgo de Brisgovn 1948) vol 2 p 287s. 

1 K. Schneider (1928). 

¡* Cf E KRArPETlN, Psyclnatne’' (Leipzig 1915) vol 4. 
t> g. Mensching, Geschichte dei Rtligionsivissenschaft (Bonn 1948). 
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nal histónco-religioso y los estudios de la psicología en torno 
a estos problemas no dejaron de influir sobre Otto. La psicolo¬ 
gía de la religión había realizado ya un ti abajo previo: había 
eliminado algunos prejuicios e intentado hacer justicia a la rea¬ 
lidad objetiva de la experiencia religiosa en medida mayor de 
lo que hasta entonces se había hecho 7 * * . 

El pensamiento fundamental del libro de R. Otto, en el 
que se mostraba la incapacidad de una forma de pensar racio¬ 
nalista y materialista para llegar a lo religioso, no era nuevo. 
Pero la forma y manera en que R. Otto la exponía era nueva y 
eficaz. Las circunstancias exteriores que rodearon la aparición 
del libro —derrumbamiento de la concepción del mundo del 
positivismo materialista en la primera guerra mundial, la si¬ 
tuación sin perspectivas del racionalismo filosófico y de la crí¬ 
tica bíblica unilateral del protestantismo liberal— formaban un 
plano de fondo impresionante. El éxito del libro fue extraordi¬ 
nario. En el curso de un decenio fue editado veinte veces y 
traducido a una sene de idiomas extranjeros. A. v. Harnack 
saludó su aparición con entusiasmo b : «Cuando, hace ciento 
treinta años, La religión, de Schleiermacher, y, en nuestros días, 
Lo santo, de Otto, nos mostraron el camino para salir de un 
mundo de complicadas relaciones que rebajaban lo religioso, 
un estremecimiento de alivio y de liberación se apoderó de los 
cristianos protestantes». Científicos de las religiones, como Wach, 
Heder, Mensching y otros, intentan hoy continuar su obra. 

Dos notas distintivas caracterizan los aciertos y las debili¬ 
dades del libro; de una parte, muestra el profundo arraigo y 
la vocación transcendente de lo religioso en el ser todo del 
hombre, en su espíritu y en su ánimo !9 ; por otro lado, destaca 
tan fueitemente lo irracional, que el contenido objetivo de la 
religión corre el riesgo de disolverse en lo subjetivo y en lo 
inmanente 10 . 

Su postura abierta a todas las formas de aparición de lo 
religioso experimenta, además, una peligrosa restricción por su 
negación de la «ortodoxia», es decir, de la posibilidad de una 
revelación sobrenatural tal como la conciben no sólo los católi- 

7 G. Wobbermin, Das Wesen der Religión (Leipzig 1921): H. Scholz, 
Rehgionsphilosophie 2 (Berlín 1922). 

s Cf. G. Mensching, X.c., p.85. 

^ En su investigación del sentimiento religioso distingue Otto tres 
elementos de la vivencia religiosa: el «mystenum tremendum», senti¬ 
miento de la criatura de su propia nada; lo «tascinans», o lo divino, 
como fuerza beatificadora, y lo «augustum», lo santo, concebido como 
un valor. Según Otto, es especialmente en el mito y en el símbolo donde 

lo divino se manifiesta y al mismo tiempo se oculta. 

1,1 Por lo que se refiere al origen de la religión, no se ha liberado del 
evolucionismo Cf. la controversia histónco-religiosa que W. Schmidt 
entabla con R. Otto en Mensc/tíieif siuege ¿uní Gottei kennen (Munich- 
Kempten 1923), así como en el Handbuch der vergleichenden Reli- 
gionsgeschichte (Munster 1930) p.l35s; también Fr. K. Feigel, Das 
Heiltge. kntische Abhandlung uber R. Otios gleichnamiges Buch (Haar- 
lem 1929). 
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eos, sino también muchos protestantes. Negar de antemano una 
tal posibilidad es tan dogmático como pueda ser afirmarla. Pero, 
aunque no podamos estar de acuerdo, sin más, con el írracio- 
nalismo unilateral de R. Otto en su exposición de lo religioso, 
sí que debemos destacar la repercusión que su libro tuvo en la 
historia de su tiempo. El efecto inmediato no fue tanto el de 
superar la «Ilustración en el campo de la ciencia de la religión» 
como el de llevar al reconocimiento de que la afirmación mate- 
rialista de que la religión no es sino una ficción o una ilusión 
no guarda relación con los hechos. R. Otto quena demostrai 
que los argumentos de razón del materialismo no podían refutar 
la validez objetiva de la religión, porque ésta constituye un te' 
nómeno de clase propia, experimentado y percibido como valor 
autónomo por la disposición religiosa, por el sentimiento reh' 
gioso. La religión, aparentemente desenmascarada por el mate¬ 
rialismo como una ilusión ya vencida, había entrado otra vez en 
el círculo de las ciencias humanas como algo perteneciente a 
la esencia del hombre y reclamaba la existencia de un objeto 
religioso en el mundo transcendente. 


b) M. ScHELER. 

Otro avance, no menos rico en efectos, en la misma direc- 
ción fue el representado por Max Scheler, que, independien' 
temente de R. Otto 41 , afirmó la autonomía y la independencia 
del conocimiento religioso respecto de las ideas filosotico-ra- 
cionales. También sobre él había ejercido su influencia la psi¬ 
cología de la religión, a la que no se le puede «negar el mentó 
de haber vuelto a dirigir la atención del mundo intelectual y 
de los círculos cultos a un terreno que,^ para la irreflexión de 
la burguesía satisfecha, poco a poco había dejado de existir» 
Pero, concentrándose la psicología de aquel tiempo en la vi¬ 
vencia anímica interna, existía el peligro de que el acto anímico 
quedara desligado de su objeto transcendente. Precisamente aqui 
interviene Scheler, aplicando al campo de lo religioso el método 
fenomenológico —que quería dejarse dirigir por «las cosas mis¬ 
mas» y había dado el gran viraje hacia el objeto—, fundando 
de esta forma una propia filosofía de la religión. Su penetrante 
análisis fenomenológico desvía la atención, concentrada exclu¬ 
sivamente en el aspecto subjetivo del acto religioso, hacia la 
transcendencia de su intención; con su métedo demuestra que 


11 C£. su reconocimiento con relación a Otto : «Cuando leimos su her¬ 
moso y profundo libro, que por primera vez desde hace anos estimula 
seriamente los problemas de la fenomenología de la religión, comproba¬ 
mos con extrañeza hasta que punto investigaciones emprendidas con total 
independencia deben conducir a resultados totalmente análogos si des¬ 
preocupándose de las teorías de las escuelas tradicionales, se de,an dirigir 
por la cosa misma» (Vom Eutgen tm Menschen p.391). Cit. por J- Hi.i, 
SEN, Reíigtompíulosop/ne (Essen y Fnburgo 1948) vol.i1 pd* 

i i LiENER, Psycholo^ie des Utii,lciubens (Innsbruck p.'H'd. 
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el acto religioso subjetivo exige un acto recíproco o contrario, 
una respuesta de Dios. El objeto del acto religioso debe ser 
«una figura divino-personal» 4 Así como la apercepción y el 
mundo exterior se condicionan mutuamente, así también el acto 
religioso y la realidad divina transcendente. Esto no se de¬ 
muestra con argumentos metafísicos m con conclusiones ló¬ 
gicas, sino que se experimenta a través de una predisposición 
especial, la predisposición religiosa. «El camino de la religión 
no es el pensamiento, sino la fe, el abrirse internamente al Dios 
que se revela, y que a través de ello se regala a los hombres» 

El problema del origen, de la formación de la religión, tal como 
se lo plantea y tal como lo resuelve el materialismo, es para 
Scheler un punto de partida que se contradice de antemano: 
«Pretender investigar cómo el hombre ha llegado a la religión, 
es plantearse un problema absurdo. Igualmente absurda es toda 
búsqueda del nacimiento del objeto religioso en el alma del 
hombre y toda búsqueda del origen de la representación del 
objeto religioso en cuanto tal. Sólo tiene sentido plantearse 
el problema de cómo llega a predeterminarse la materia, cómo 
una representación religiosa tiene su origen en la otra. En la 
medida en que la religión evoluciona, evoluciona autogenética 
y no heterogenéticamente . Es decir, que el problema "del ori¬ 
gen histórico de la religión es tan absurdo como el problema 
del origen histórico del lenguaje y de la razón. Así como el 
hombre se constituye en hombre con la posesión de la palabra 
y de la razón (cf. mi trabajo Zur Idee des Menschen en mis 
tratados y fragmentos [«Vom Umsturz der Werte» vol.l]), así 
también la relación del hombre con lo divino a través del acto 
religioso y de la revelación es constitutiva de la esencia del 
hombre» 4 ’. 

La influencia que Scheler ejerció en unión con la ejercida 
por R. Otto, que había partido de presupuestos distintos, tuvo 
gran alcance. E. Przywara 41 ' decía: «Desde el punto de vista 
de la historia del espíritu, será necesario decir que la funda- 
mentación de la religión por Max Scheler representa, en la 
historia de la filosofía y de la psicología alemana de la religión, 
un viraje similar al que representa Husserl dentro del conoci¬ 
miento y de la lógica» J \ Esta dirección que caracterizan Sche¬ 
ler y Otto significa, en la parte católica, un nuevo impulso de 
la orientación platómco-agustimana en la filosofía y en la teolo- 

1J Estos pensamientos los desarrolla sobre todo en su obra Vom 
Ewtgen un Menschen 2 (Leipzig 1923). 

11 L.c., p.50. 

'■ L.c., p. 121. 

16 Reltgtonsbegrimdunj’ (Friburgo de Bnsgovia 1923) mtr. 

47 |. Hessen se ha propuesto continuar en esta dirección, ampliando 
con la doctrina de los valores la fenomenología esencial del objeto reli¬ 
gioso, no construida por Scheler. «Lo que Scheler en cuanto a los funda¬ 
mentos y N, Hartmann de forma más detallada han hecho en el campo 
de la etica, esto pretendo hacer yo en el campo de la filosofía de la re¬ 
ligión ■ ( Reltgiom/ifníosojifue vol.l p.359). 
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gía fundamental. En la línea de un Pascal y de un Newman 
se destacó el aspecto mtuitivo-irracional en el conocimiento^ re¬ 
ligioso, así como la importancia del conocimiento precientífico 
de Dios frente a las pruebas de la existencia de Dios ansto- 
télico-tomistas. 


4. La etnología histórica y los conocimientos 
histórico-religiosos 

En el movimiento surgido contra el ateísmo racionalista, 
el contenido de verdad de la religión quedaba todavía fuerte¬ 
mente arraigado dentro de lo subjetivo, como una magnitud 
dependiente de la predisposición religiosa de cada individuo. 
Ahora como antes, quedaba abierto el problema de en qué me¬ 
dida el hombre en la vivencia religiosa se creaba a sí mismo 
el objeto y en qué medida éste le estaba dado. Las ideas evo¬ 
lucionistas continuaban poniendo en duda la afirmación de que 
la religión era independiente de y transcendente a la actividad 
creadora del alma humana. En sí mismas, las ideas evolucionis¬ 
tas eran conciliables con la tesis de R. Otto. Y con ello no se 
había privado de su base al ateísmo materialista. 

Es la etnología histórica, y con ella la investigación histórico- 
religiosa, la que ha demolido, o está en trance de demoler, los 
fundamentos del ateísmo materialista. Cuanto más se profun¬ 
diza en el material histórico-religioso, más claramente se des¬ 
tacan los hechos que privan de su base a las ideas evolucionistas 
dentro de la historia de las religiones; primero, el hecho de 
que la creencia en un dios supremo se encuentra precisamente 
en los pueblos etnológicamente más antiguos, y segundo, que 
se encuentra en todos los pueblos etnológicamente más an- 

La más extensa demostración de esta afirmación la encon¬ 
tramos en la gran obra del P. Schmidt sobre el origen de la 
idea de Dios. Como testimonios de la aceptación siempre cre¬ 
ciente que encuentran sus tesis, podemos aducir la prudente 
opinión de un no católico, W. F. Albright: «No queda ya la 
menor duda de que W. Schmidt ha refutado la serie evolutiva 
construida por el positivista Comte: fetichismo-pohteísmo-mo- 
noteísmo; o aquella otra de Tylor: ammismo-politeísmo-monc- 

48 W. Schmidt, Handbuch dcr vergleichenden Rehgionsgeschichte 
(Munster 1930) p.15. El extraordinario material ha sido elaborado en la 
gran obra Ursprung der Gottestdee. Véanse en este mismo tomo las com 
tnbuciones de Koppers y Schebesta (El hombre más antiguo y su religión 
y La religión de los primitivos). Cf. también la constatación de BirkeT" 
SM 1 TH, Geschichte der Kullur (Zunch 1946), que reconoce la difusión 
de la creencia en el ser supremo entre los primitivos del mundo entero 
y constata; «En un gran número de pueblos no podemos pasar por aleo 
la creencia en un ser supremo) (le., p 396). Esta confesión tiene una 
importancia tanto mayor cuanto que el autor no admite la existencia del 
monoteísmo primitivo. 
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teísmo. Tampoco la corrección propuesta por Marett: preani- 
mismo (dmamismoj-ammismo-politeísmo-monoteísmo, puede li¬ 
brarse de modificaciones radicales» 4 \ 

Un duro golpe para las doctrinas evolucionistas ha repre¬ 
sentado también el abandono, hace poco tiempo, de la opinión 
de que los primitivos tenían un pensar prelógico. Fue el mis¬ 
mo Lévy-Bruhl, el defensor de esta teoría, quien la revocó 

La abundancia y la elaboración objetiva del material histórico 
religioso, del que el ateísmo materialista esperaba la confirma¬ 
ción de sus tesis, han conducido al reconocimiento de lo con¬ 
trario. 

Nada más impresionante que la confesión de N. Sóderblom, 
que en su última obra Der lebendige Gott im Zeugms der Reli- 
gionsgeschichte se declara contrario a la doctrina evolucionista 
en el campo de la historia de las religiones, aunque él compar¬ 
tiera anteriormente estas ideas. Su gran prestigio como histo¬ 
riador de las religiones da un peso especial a sus palabras: 
«Quiero aquí hacer una confesión personal. Durante cuarenta 
años he dedicado mucho de mi más empeñado trabajo y de 
mis mejores fuerzas al estudio de la historia comparada de las 
religiones, estudio que debe ser practicado necesariamente sobre 
una base psicológica tanto como sobre una base filológica. En 
nuestra época, el conocimiento de las religiones extrañas es más 
amplio que nunca, y el investigador queda sorprendido y con¬ 
fuso ante la multitud de deidades, redentores, sistemas de pen¬ 
samiento, profetas, maestros y doctrinas sobre Dios y sobre el 
hombre. Siente la tentación de considerar todas aquellas formas 
de la religión como analogías, es decir, como líneas más o menos 
paralelas de la evolución, y espera poder llegar, por medio de 
una investigación continuada, a un esquema evolutivo que, en 
mayor o menor medida, sea aplicable a todos aquellos sistemas 
religiosos diferentes y pueda explicar su evolución. Y es cierto 
que, dentro de determinados límites, un tal esquema puede ser 
construido. Grandes sistemáticos, como Hegel, Wundt, sir James 
Frazer, Durkheim, intentaron fijar un tal prototipo de la evo¬ 
lución religiosa que pudiera adaptarse a toda clase de religiones. 
Pero aquí, como en todos los otros campos de la ciencia, con 
una investigación continuada se hacen visibles grandes dife¬ 
rencias, que no parecen primero sino variaciones sin importan¬ 
cia, pero que pronto se manifiestan a una observación atenta 
como rasgos esenciales y originales Sería fácil presentar al¬ 
gunos convincentes ejemplos de casos de diferencias caracterís¬ 
ticas y profundas en los que la historia comparada de las reli¬ 
giones no veía antes sino analogías» Con justicia puede el 

19 Von der SiemZett Zum Chnstentum (Berna 1949) p.170. La traduc¬ 
ción alemana ha sido hecha de un ejemplar de la segunda edición inglesa 
revisado por el autor (From the Stone Age to ChnstMmty 2 , 1946). 

Les carnets de L. Lévy-Bruhl (París 1949) 

1 N. SODERBLOM, Der lebendige Gott im Zeichen der Religions- 
;rsch¡rhte (Munich 1942) p 311. Cf. en relación con esto la siguiente 



EL HOMBRE Y LA REI IGIÓN 


33 


fecundo investigador americano W. F. Albnght resumir sus 
conclusiones al final de su obia V on der SbemZeit Zum Chns - 
tentum 52 diciendo que «es notablemente parcial reconocer que 
la contextura física del hombre tiene una complicada estrile- 
tura, que, si es que puede ser comprendida, lo será sólo des- 
pues de un extenso estudio, y afirmar al mismo tiempo que las 
ideas y las aspiraciones emocionales, estéticas y religiosas repre- 
sentan las huellas de un pasado primitivo o no son sino infantil 
superstición. Es mucho más razonable reconocer que lo mismo 
que el hombre es un ser envuelto por el eterno espíritu del 
universo, también su vida religiosa brota de impulsos que pro¬ 
ceden de la misma fuente y se mueve hacia una meta deter¬ 
minada . Y, puesto que, además, la vida sentimental del hombre 
religioso tiene una estructura mucho más compleja e indeter¬ 
minada que el cuerpo humano, una estructura compuesta de 
elementos psicológico-históncos, ¡ cuánto mayor estudio no será 
necesario para reconocerla! Y, a pesar de ello, el racionalista 
positivista y el humanista religioso sostienen en su hybns que 
comprenden lo bastante de ella como para poder dirigir los de¬ 
seos, las aspiraciones éticas y sociales del hombre, desatendien¬ 
do frecuentemente al hacerlo la herencia religiosa de éste». 


II. LA ESENCIA DE LA RELIGION 

«Hay una palabra que reúne en sí cuanto codicia el espíritu 
y el corazón del hombre, que satisface y al mismo tiempo acre¬ 
cienta su ansia de conocimiento, que conforta su corazón y ah- 

confesión, que se encuentra también en SoDERBLOM, l.c., p.361 : «¿Quién 
puede creer todivía en una evolución? La firme creencia de que el 
mundo tiende por sí mismo a me]orar, era una doctrina falsa, condenada 
a ser barrida por la farrea escoba de la guerra mundial. Antes del diluvio, 
durante los buenos tiempos, cuyo brillo y felicidad parecerá a nuestros 
biznietos en Europa el de una edad dorada, vivía la humanidad en una 
fe feliz, que las generaciones futuras considerarán como la superstición 
característica del siglo XIX. Existía la opinión de que el mundo avanzaba 
por sí mismo. Se cieía que nuestra civilización estaba en camino hacia 
el paraíso, hasta que súbitamente nos encontramos en el infierno. En¬ 
tonces recibió la confianza en la evolución un golpe incurable. La evolu¬ 
ción era un ídolo que no había mantenido sus promesas». 

° 2 P.463; cf. n 50. Cf. ademas, del mismo autor, The American 
Scholar (1936) p 295ss. Se trata de una controversia con The Dawn of 
Conscience, de Breasted (Nuevi York 1953). Cf. en este aspecto W. P. 
PaTerson (The Natvre of Religión [Londres 1928] p 499): «Si se sigue 
el curso de la his'oria de las religiones en la medida en que nos es cono¬ 
cido y se estudian sus edades doradas, y especialmente los orígenes y la 
perfección del cristianismo, nos hallamos ante un abundante material 
probatorio que ]ustifica la creencia de que el Dios vivo ha actuado en el 
proceso histórico. Pues hay en el muchas cosas que sólo imperfectamente 
pueden explicarse como la influenci i de una avanzada cultura, o por el 
choque de ideas e ideales, o por la aparición casual de un gran hombre. 
Mucho más coinciden con la opinión religiosa de que el movimiento fue 
inspirado, o, por lo menos, dirigido y controlado, por un espíritu divino, 
que en él y a través de él buscaba la consecución de fines espirituales 
y morales». 
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menta su amor, que ofrece verdad, y luz, y vida, y bienaventu- 
ranza. Hay una palabra, una única gran palabra sagrada, para 
expresar aquello que más profunda y poderosamente afecta al 
hombre, desde el niño en su candidez hasta el pensador ma¬ 
duro que peregrina por las cimas de la ciencia. Esta palabra 
es religión» ■*“, Pero, si buscamos una más detenida fundamen- 
tación de la palabra religión, tropezamos con las opiniones más 
contradictorias. ¡ A qué no se dará el nombre de religión! Con¬ 
cepción del mundo, recogimiento ante la naturaleza, erotismo 
sublimado y no sublimado, autodeificación, sentido de la co¬ 
munidad, piedad hacia los vivos y hacia los muertos, idealismo 
a lo Schiller, culto de los genios y de los héroes: a todo esto 
y a muchas otras cosas no citadas aquí se da el nombre de re¬ 
ligión. Uno se siente como extraviado en aquel bosque en el 
que Dante no era capaz de encontrar la salida» 54 . 


1 . Explicación de la palabra 

Si preguntamos por la significación original de la palabra 
latina religio, que ha pasado a todos nuestros idiomas moder¬ 
nos, comprobaremos que todavía hoy está sin decidir si se de¬ 
riva de la raíz relegere, como creía Cicerón, que significa «ob¬ 
servar algo atenta y cuidadosamente», o, como supone Lactancio, 
de religare, «atar» o «hacer dependiente». Según las últimas 
investigaciones etimológicas de A. Ernout y A. Meillet 5 % pa¬ 
rece ser preferible la última derivación. La derivación de re- 
legere de Cicerón (De natura deorum) hace referencia, sobre 
todo, al cuidado en la observancia de los ritos externos de la 
religión más que a la disposición interna del hombre. La in¬ 
terpretación de Lactancio incluye ya en la palabra concepciones 
cristianas y pone el acento sobre la ligazón personal interna del 
hombre con el Dios Uno, con el Creador de cielo y tierra 

Según esto, la palabra latina religio significa ligazón u obli¬ 
gación para con Dios, con todo lo que se deriva de ello. Esta 
significación comprende también por ello el culto debido a la 
deidad o a los dioses, porque la ligazón abarca al hombre en 
su entero ser, es decir, en su aspecto individual y social. 

No queda ninguna duda de que la palabra latina religio, 
impregnada de su antigua significación cultual, fue adoptada 

11 F. HeTTINGER, Apologie des Chnstentums (Fnburgo de Bnsgovia 
1863) p.367. 

' H. Schol7, Religionsphilosophie 2 (Berlín 1922) p.29. 

r ‘ Dicitonnaire éiymologicjue de la langue latine (París 1932). 

' ib Cf. R. Otto, Archiv fur Religionsivissenschaft (1909) vol.12 pá¬ 
ginas 533ss y (1911) vol.14 p 460ss Las dos derivaciones latinas se com¬ 
pletan mutuamente; mientras que la primera hace hincapié sobre el 
cuidadoso comportamiento exterior del hombre en la observancia de los 
preceptos rituales, es decir, que situ i al su)eto en primer plano, religare, 
atar, acentúa más el objeto de la religión y el comportamiento interno 
del hombre ante éste. 
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por el cristianismo, sin que por ello debiera cambiar esencial¬ 
mente el contenido de su significado. A través del cristianismo, 
la palabra pasó a todas las lenguas nacionales del mundo oc¬ 
cidental y, en parte, a las del oriental. 

La adopción de esta palabra manifiesta que la religión del 
cristianismo no es algo «completamente otro», sino que pro¬ 
fundiza, eleva y aclara lo que en la Roma precristiana fue in¬ 
tuido partiendo de un instinto humano primitivo: que la pie¬ 
dad y el respeto ante las fuerzas sobrehumanas transcendentes 
son propias del hombre ’ 7 . 

La depuración y la profundización que en el concepto de re¬ 
ligión significó el cristianismo se refieren al objeto de la re¬ 
ligión, y, en consecuencia, a la ligazón misma. La doctrina del 
cristianismo de que el hombre ha sido creado por Dios, da a 
la dependencia en que el hombre se encuentra de Dios, a su 
ligazón con El, la más transcendente significación. 


2. Contenido de la palabra 

Si preguntamos qué es lo que habitualmente se comprende 
con la palabra religión, qué idea se asocia a ella de ordinario, 
podremos decir: religión es «la relación entre el hombre y la 
fuerza sobrehumana en la que él cree y de la que se siente 
dependiente» 8 ; o: religión es «la penetración en nuestra vida 
de una realidad nueva y totalmente distinta» j9 . Añadamos to¬ 
davía que la dependencia de lo «santo» se convierte en el fun¬ 
damento del orden de vida correcto, es decir, de la ética. 

Que éste es el contenido que asociamos nosotros a la pa¬ 
labra, nos lo testifica no sólo nuestra conciencia, no sólo la 
historia y la filosofía de la religión, sino también los enemigos 
de la religión. Tres elementos componen este concepto; pri¬ 
mero, la convicción de la existencia o la creencia en una fuerza 
sobrehumana; segundo, el reconocimiento existencial de la de¬ 
pendencia respecto de esta fuerza divina, y tercero, la ordena¬ 
ción de la vida de acuerdo con esta dependencia en el aspecto 

* 7 Lo que con las palabras «fuerza sobrehumana» hemos de compren¬ 
der, nos lo muestra la religión de los chinos, en la que el cielo representa 
una fuerza divina personal; o, por dar un ejemplo de otra esfera, la 
concepción del cielo entre los hiungnu. Aquí el objeto de la veneración 
religiosa parece ser simplemente una fuerza sobrenatural. Ningún testi¬ 
monio nos había de un hablar del cielo. Pero, puesto que se nos informa, 
sin dejar lugar a dudas, de un pensar y un querer del cielo, ello significa 
que es necesario atribuir al cielo el carácter personal. La fuerza sobre¬ 
humana lleva en todas partes los rasgos, más o menos claros, de perso¬ 
nalidad. Cf. Schmidt, Ursprung der Gotlestdee (Friburgo de Suiza- 
Munster 1949) vol.9 p.12. 

5h N. SoDERBLOM, Compendium der Rekgionsgeschtchte b (Berlín 1931) 
p 31. 

1. Steffes, Religiomphtlosophie (Munich 1925) p32; cf. H. Strau- 
I1INGER, I.C., p.145. 
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individual y social b ". Que esta fuerza no es algo impersonal, lo 
hemos visto ya. El sentimiento de la dependencia no debe ser 
comprendido como psicológicamente opuesto al entendimiento 
y a la voluntad, sino como una intuición precientífica que abarca 
al hombre entero y que llega hasta la raíz de su existencia fl . 

De aquí que la religión no sea sólo una disposición de la 
parte más elevada del hombre, sino que abarque el núcleo total 
de la persona, tanto el conocimiento como la voluntad, sus afec- 
tos y su ánimo. La religión tiene un aspecto subjetivo y un as, 
pecto objetivo. Subjetivamente es una actitud humana (virtud) 
por la que se afirma la dependencia de fuerzas divinas supeno- 
res o de una fuerza divina superior con sus consecuencias prác- 
ticas para la vida. Objetivamente es una suma de creencias, ritos, 
acciones sacrificiales y oraciones, en las que la dependencia sub¬ 
jetivamente percibida encuentra su expresión objetiva susceptible 
de ser transmitida. 

En la naturaleza del hombre, ser compuesto de un princi¬ 
pio espiritual y uno corporal, está el que el acto religioso sub¬ 
jetivo no se realice solamente en el alma, sino que encuentre 
también en lo corporal una expresión externa (palabras, adema¬ 
nes, actitud corporal). Y, puesto que el hombre es esencialmente 
un individuo social, también la religión encontrará necesaria¬ 
mente una expresión visible en la vida social. 

En su aspecto subjetivo, el comportamiento religioso del 
hombre comprende: un sentimiento de distancia (tremendum), 
que tiene su base en la distancia y en la esencial diferencia 
entre el hombre y Dios; además, un sentimiento de atracción 
(¡asemosum), que resulca de la ligazón con la fuerza divina pro¬ 
tectora de los hombres. La actual fenomenología de la religión, 
que subraya estos dos elementos —temeroso distanciamiento y 
confiada aproximación— en la religión subjetiva, ha recurrido 
a un pensamiento que ya se encuentra en San Agustín: «¿Qué 
es esto —se pregunta San Agustín, partiendo de su propia ex¬ 
periencia religiosa— que me deslumbra, que estremece mi co¬ 
razón y no lo hiere, que me hace temblar (mhorresco) y me 
enardece (mardeseo)? Tiemblo por parecerme tan poco a ello 
y ardo porque me parezco tanto» 62 . 

Añadamos todavía que en el aspecto subjetivo de la religión 
está comprendido un reconocimiento de la dependencia y una 
confesión o asentimiento a esta dependencia. Lo primero es 
cosa de la razón; lo último, de la voluntad y del temperamento 
movido por la voluntad. Dado que de este asentimiento de la 
voluntad resulta un reconocimiento del fin último de la vida, 

<>° cf. P. DE GrandMaison, Chnstus 2 (París 1916) p 6: adop.a en su 
definición la formulación de Morris Jastrow, The Study of Religión 
(Nueva York 1901) p.170; cf. Dictionnoire ele rhéologte vol.13 col.2184. 

I>] O. Karrer, Das Religiose m der Measchheit 1 (Francfurt-Mam 1949) 
p.ll : «Una apercepción totil del hombre interior». 

1,2 Cit. en Th. Steinbuchel. Chnslliche Lebenshaltungen m der Krists 
dtr Zeit und des Mensehen (Francfurt-Mam 1949) p.99. 
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ello tiene como consecuencia que la religión ejerza una influen¬ 
cia de gran alcance sobre la confoimación peisonal de la vida 
y la ordenación de la vida. 

En una íntima compenetración mutua, el conocimiento, la 
voluntad y el sentimiento son movilizados por el acto religioso. 
Una u otra vez puede haber en la vida de cada hombre acon¬ 
tecimientos que iluminen con claridad de relámpago esta de¬ 
pendencia que alcanza hasta las raíces de su ser. «Aquel que, 
aunque no haya sido sino una sola vez, haya sentido la sospe¬ 
cha, la sospecha que brota de las más oscuras raíces de nuestra 
alma: “ ¡ Estoy en la presencia del Dios vivo! ”, éste ha expe¬ 
rimentado en sí mismo el secreto de la religión, está consa¬ 
grado para toda su vida. Cierto, él se siente sólo como un 
novicio, que ve en el espejo oscuro el reflejo de la luz de un 
mundo más alto; un novicio al que el espeso velo del mundo 
de los sentidos cubre la libre perspectiva de la esfera más ele¬ 
vada, pero que sabe que a esto seguirá algo más perfecto, puesto 
que para él la muerte equivale a la caída del velo, y él verá a 
Dios tal como es y estará cara a cara ante El. Entonces deja 
de existir, porque ya no es necesario, el secreto de la religión» (,i . 
R. Jones describe la influencia de las ideas y de las vivencias 
religiosas sobre la personalidad total con las siguientes pa¬ 
labras: «Ha sido alcanzado un momento de la vida en el que 
todos los valores se invierten para el hombre que ha llegado a 
él, y una corriente de fuerza inunda la vida entera; una co¬ 
mente que le arrastra a un mcteíble arrebato y que deja atrás 
en el polvo las alegrías baratas de días pasados» <>1 . Pero esto 
no es en absoluto algo unilateral e irracionalmente sentimental, 
sino una vivencia que tiene sus raíces en el pensamiento y en 
el conocimiento del hombre: «Sólo la conmoción del hombre 
en su totalidad y no sólo sentimentalmente, per esta dependen¬ 
cia absoluta; sólo la total conciencia (en el pensamiento como 
en el sentimiento, en la voluntad como en la acción) de Dios 
como valor de todos los valeres y fundamento de teda realidad, 
por distinta que pueda aparecer su configuración en cada caso 
aislado, puede ser calificada de religión» 

Este reconocimiento no tiere por qué presentarse siempre 
ante el alma con subitaneidad estremecedora. Puede ser tam¬ 
bién un camino lento y fatigoso; un lento avanzar a tientas en 
el cual se coloca fatigosamente piedra sobre piedra hasta que 
nuestra aliña se encuentra ante la intuición tranquila, peí o in¬ 
soslayable, que remite fatalmente a la realidad de lo divino y 
exige la adhesión del hombre en su totalidad. Cuanto más pode- 

1 B. Duhm, Das Gtheimms rn der Religión (Fribuigo y Leipzig 1896) 

i> 12. 

1 1 R. Jones, Vom Smn und Endziotck des hebens, piól. de R. Gno 
(I eipzig 1921) p.157. 

' B. BtucH, Das ProLlem de- h lonsphilosophie un System des 

1 1 míen ita-.den Idealismus- «Zeitscl m, lut T 1 11 eologie und Kirche» 11 
(!>"3)p27. 



38 


FRANZ KONIC, 


rosa y súbitamente se presenta esta evidencia, tanto más ar¬ 
diente y más clara será la resonancia anímica, con tanta mayor 
fuerza se imprimirá la vivencia en la memoria, tanto más se 
reconocerá al ser divino superior como santo. 

La resonancia y la conmoción del sentimiento serán díte- 
rentes según la forma en que se produzca el despertar reli" 
gloso: pero en todo caso estarán siempre estrechamente ligadas 
al entendimiento y a la voluntad. 


3. Concepciones falsas 

El hombre y el mundo divino transcendente son los dos 
polos necesarios a la esencia de la religión. Considerando uní- 
lateralmente uno de los polos, como relegándolo a segundo 
plano, resultan concepciones erróneas y falsas de la religión. 
El polo humano debe abarcar en sí todos los elementos del ser 
humano, especialmente la razón y la voluntad. Dejar fuera uno 
de estos elementos, lleva a una desfiguración de la religión. 


a ) Irracionalísimo. 

La consideración umlateralmente racionalista de la religión 
está hoy en parte superada. En este intervalo el péndulo se ha 
desviado hasta llegar al extremo opuesto, la negación de que la 
razón constituya un fundamento de la religión. Razones espe¬ 
ciales dictadas por la mejor de las intenciones fueron las que 
llevaron a separar del concepto de religión la razón como pilar 
de fundamento y tomar el sentimiento, la vivencia, como sola 
base del llegar a ser del acto religioso. En la historia del espí¬ 
ritu occidental había correspondido desde siempre a la meta¬ 
física la misión de demostrar al hombre la existencia y la 
realidad de Dios como objeto de la religión, es decir, como polo 
opuesto realmente existente. Pero la situación cambio cuando 
se comenzó a dudar de la capacidad de la razón para conocer 
la realidad suprasensible y cuando surgió aquella corriente fi¬ 
losófica que discutía la posibilidad y la justificación de una me¬ 
tafísica. Cuanto más se imponía aquel escepticismo li osohco, 
más se dudaba no ya de la demostrabilidad, sino también de 
la realidad de la existencia divina transcendente. Y esto ocurría 
en dos sectores diferentes; de una parte, el agnosticismo posi¬ 
tivista y sensualista, que negaba el sentido de la metafísica, y 
con ello el de investigar la realidad suprasensible (el positivis¬ 
mo: Comte, Feuerbach, Strauss, Haeckel); de otra, Kant y 
sus sucesores, que no negaban precisamente el sentido de la 
metafísica, sino discutían sólo la posibilidad de resolver cues¬ 
tiones metafísicas con los medios hasta entonces utilizados por 
la metafísica. Para salvar la rehgión de este escepticismo meta- 
físico, para no tener que recurrir a los argumentos que acerca 
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de la existencia de Dios había construido una metafísica que 
se había convertido en dudosa, se pretendía buscar apoyo sobre 
una base independiente de la razón. «Pero, puesto que la reli¬ 
gión tenía en la vida y en el ser de los pueblos raíces más 
profundas que la metafísica, las formas múltiples del agnosti¬ 
cismo intentaron separarla totalmente de la metafísica que aban¬ 
donaban y salvarla dándole una base nueva y distinta. Esta base 
debía en todo caso ser ateorética, en el sentido de que no se 
buscaba ya el fundamento de la religión en el conocimiento del 
ser, sino en alguna ley propia de los actos ateoréticos, sea (como 
lo hace Kant) de los del orden moral y de la vida práctica, sea 
de los actos religiosos especiales y específicos (como lo hizo 
por primera vez Schleiermacher)» 6 \ 

Este escepticismo metafísico afectó más fuertemente al pro¬ 
testantismo, ligado a la filosofía de su tiempo, que a la funda- 
mentación católica de la religión, construida más sobre la filo¬ 
sofía perenms conservadora. 

Los caminos seguidos para demostrar la existencia de Dios 
sin argumentos de razón, y con ella la validez de la religión 
para todo ser humano, son en cada caso difei entes. La mayoría 
de los intentos están influidos por la negación kantiana de la 
metafísica antigua y de su fundamentación racional de la reli¬ 
gión. Unos intentan justificar la religión a partir de distintas 
formas de la experiencia (Schleiermacher, Scholz y los teólogos 
de Erlangen); otros apelan, más o menos expresamente, a los 
postulados de la razón práctica kantiana (Ritschl y sus discí¬ 
pulos : Herrmann, Kaftan, Bender, así como los neokantianos 
de la escuela de Badén); otros remiten a la intuición, en la que 
se experimenta y se vive a Dios de forma inmediata (Jacobi, 
Hamann, Lavater, Herder, Goethe, Fríes, R. Otto y sus dis¬ 
cípulos) ; o se basan sobre un análisis de la cultura humana 
(R, Eucken) o sobre la estructura y actividad de la conciencia 
humana, de la que puede concluirse la existencia real de un 
mundo suprasensible (E. Troeltsch). 

También los teólogos católicos desconfían de la razón por 
lo que hace al conocimiento de verdades metafísicas, morales y 
leligiosas, y declaran que la demostración de estas verdades 
sólo es posible a través de la revelación divina o de la tradi¬ 
ción de la razón humana general (Bautain, Bonnety, Ventura, 
Lamenais). El ontologismo enseñaba una visión inmediata de 
Dios y no un conocimiento deductivo (Malebranche, Gioberti, 
Rosmini). 

El sistema de la conformidad de Max Scheler llega, por un 
lamino distinto (fenomenología), a una fundamentación de la 
icligión independiente de la metafísica: todo saber de Dios es 
un saber a través de Dios. 

Estos pensamientos fueron parcialmente estimulados por 
iquella orientación de la psicología de la religión que preten- 

rr M ScuriFR, Voin Emiten mi Memchen (Leipzig 1923) vol 1 p 65. 
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día. penetrar en la esencia de la religión a través de los procesos 
afectivos observables en las vivencias religiosas. Pero la con- 
centraoión exclusiva sobre el sujeto de la religión había rele- 
gado absolutamente al objeto a un segundo plano (E. Starrbuck, 
W. ¡ames, Janet, J. H. Leuba). la consideración unilateral de 
la vivencia había colocado al sujeto en primer plano, de tal 
forma que la causa de los procesos psicológicos internos obser¬ 
vables, es decir, el objeto mismo, al que no es posible llegar con 
los métodos de la psicología, quedaba fuera como carente de 
importancia. 

Pese a ello, existió también una orientación de la psicología 
de la religión que, precisamente a través del análisis experimen¬ 
tal, hacía hincapié sobre el papel del intelecto, sobre la impor¬ 
tancia del objeto religioso, de lo transcendental y lo divino, en 
el acto religioso subjetivo (K. Girgensohn W. Gruehn ft- ). 

No cabe duda de que el irracionalismo ha colaborado con 
valiosas contribuciones a comprender más universal y profun¬ 
damente la esencia de la íeligión. Frente a un racionalismo uni¬ 
lateral, que no veía en la religión sino una acumulación de 
creencias y ritos, a los qje dedicaba sólo un árido trabajo de 
erudición filológica, el irracionalismo acentuó la realidad vi¬ 
viente. Con ello quedaban situadas en primer plano la belleza, 
la dignidad, la majestad y la importancia de la religión. «Apenas 
si puede ponerse en duda que la comprensión profunda del as¬ 
pecto afectivo de la religión permite reconocer mucho mejor el 
calor y la majestad de la religión, puesto que más de un ele¬ 
mento religioso, contemplado desde un punto de vista pura¬ 
mente intelectual, puede parecer bajo y torpe, mientras que, 
visto en relación con su aspecto afectivo, se revela como mucho 
más íntimo y humano. Por este camino será posible también 
verosímilmente acercaise más al aspecto individual de la vida 
religiosa') ° 9 . Mérito del irracionalismo fue también el mostrar lo 
que en las religiones históricas se encuentra de concieto, indi¬ 
vidual, orgánico y original 70 . 

Comprensible es también el esfuerzo del irracionalismo por 
escapar con su método a las grandes dificultades de una filosofía 
enemiga de la religión o escéptica, haciendo a la religión, en 
gran medida o en su totahdad, independiente de su fúndamela- 

67 Der seelische Aufbau des religiosen Erlebens (Leipzig 1921) p.61. 

68 Das Werierlebms (Leipzig 1924;; cf A. Willwoll, Uber die 
Struktur des relígiosen Erlebmsses: «Scholastik» (1939) p.lss. 

81 W. ScHMlDT, Handbuch der vergleichertden Reh^ionsgeschichte 
(Munster 1930) p.142. 

70 Un representante contemporáneo del irracionalismo formula esto de 
la forma siguiente. «El error capital del racionalismo, un error que ya 
Schleiermacher veía cuando hablaba de la forma peculiar en que la reli¬ 
gión movía el ánimo, pero que el mismo no llegó a evnar completamente, 
era el de no comprender m expresar mequízocamente la absoluta pecu¬ 
liaridad del ser y de la vivencia de lo divine, que está en el punto central 
de la religión» ÍG. Mensching, Geschichte der Reh¿ionnvtsseiv¡chaft 
[ Bonn 1943] p.87). 
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tación filosófica e intentando fundamentarla poi un a ('non 
propio. 

Pero con todas estas formas de fundamentar la religión no 
se ha rendido a ésta más que un servicio aparente. Su acción 
conjunta tuvo como consecuencia la formación de una imagen 
falsa y deformada de lo que llamamos religión. Con las palabras 
sentimiento y afecto se designa necesariamente un proceso que 
se desarrolla en el interior del hombre. Sentimientos y afectos se 
parecen siempte entre sí aun cuando sean provocados por causas 
totalmente diferentes. De aquí que fuera y sea posible dar a 
la palabra religión contenidos de significación totalmente di- 
ferentes. 

Un ejemplo de esto nos lo ofrece el desorden que ocasionó 
la crítica bíblica de la Sagrada Escritura de los cristianos con la 
aplicación de la «experiencia de la fe» desligada de la razón; 
si los libros de la Biblia están inspirados y cuáles lo están 
había de demostrarse no con argumentos de razón, sino con 
experiencias y vivencias subjetivas. En el siglo XVI, por las ra¬ 
zones de todos conocidas, se había sustituido el magisterio de la 
Iglesia, que hasta entonces había sostenido el carácter de reve¬ 
lación de la Sagrada Escritura, por el «testimonio del Espíritu 
Santo» (testimomum Spmtus Sancti), lo que condujo a una 
interpretación puramente subjetiva. Continuando estos pensa¬ 
mientos, se llegó a la experiencia irracional de la fe, apoyándose 
en la cual se quería determinar qué libios estaban inspirados 
y cuáles no. No pasó mucho tiempo antes de que las vivencias 
subjetivas no pudieran constatar ninguna diferencia entre los 
«libros santos» y la literatura profana. Por las tendencias «ra¬ 
cionalistas, paradójicamente conjugadas con un extremo racio¬ 
nalismo y evolucionismo, los libros divinos se habían convertido 
en libros puramente humanos. La cuestión no era ya qué reve¬ 
lación contenía la Sagrada Escritura, sino cómo habían llegado 
a formarse esos libros. De lo que originariamente fue una cien¬ 
cia de introducción a la Sagrada Escritura del Antiguo Testa¬ 
mento no quedaba sino una historia de la literatura y de la 
ichgión. 

El sentimiento que actúa en la religión debe proceder de la 
dependencia reconocida de una fuerza divina transcendente. El 
sentimiento por sí mismo no puede nunca reconocer como tal lo 
iianscendental y divino; a esto sólo puede llegar un proceso 
espiritual intelectual. Este proceso intelectual es una vivencia que 
afecta de modo inmediato a la totalidad de la existencia humana. 

La tácita suposición de todos los «racionalistas de que este 
l>rcceso de conocimiento reflexivo y deductivo necesita una com¬ 
plicada filosofía y teoría del conocimiento es falsa e induce a 
nror. En el conocimiento religioso se trata de reflexiones pre- 
científicas de total sencillez, que pueden ser hechas por cual¬ 
quier hombre sea cual fuere su grado de fernación, espontánea¬ 
mente, aunque no quedan excluidos dudas y «.reres de clan- 
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dad y de seguridad. «El espíritu humano, en cuanto que es cria- 
tura e imagen de Dios, posee en sí la fuerza para reconocer al 
autor a través de sus obras, al creador a través de sus criaturas, 
a Dios. Para esto no necesita en realidad ningún especial apresto. 
La impresión inmediata del mundo conduce al hombie libre de 
prejuicios y éticamente decidido a una concepción más o menos 
clara de la razón personal del mundo, es decir, de Dios. Esta 
forma de ver, que, desde el punto de vista de la psicología 
como desde el de la teoiía del conocimiento, puede ser carac- 
tenzada como una especie de intuición, contiene en sí, cierto 
que de una forma paramente germinal, sin desarrollar, los ele' 
méritos con los que el hombre crítico, con una dialéctica lógico' 
gnoseológica, se eleva a una certidumbre demostrada de la exiS' 
tencia de Dios» ’b 

De esta forma argumenta San Pablo cuando presenta el 
conocimiento de Dios como un conocimiento, en cierta medida, 
natural al hombre: «En efecto, lo cognoscible de Dios es ma- 
mfiesto entre ellos, pues Dios lo manifestó; porque desde la 
creación del mundo, lo invisible de Dios, su eterno poder y su 
divinidad, son conocidos mediante las criaturas. De manera que 
son inexcusables, por cuanto, conociendo a Dios, no lo glorifi' 
carón como a Dios ni le dieron gracias» 7 b San Pablo no pre- 
supone aquí ninguna filosofía, sino que toma su punto de par- 
tida del conocimiento natural, que se ofrece a cada hombre, y 
que llega a Dios a través de un camino totalmente simple, sin 
rodeos metafísicos 7 

Aludamos aquí a la forma inteligentemente psicológica en 
que Newman concluye, partiendo de la conciencia, la existen- 
cía de un supremo señor transcendente, del que él depende en 
su totalidad psicocorporal. El elemento racional y el irracional 
se penetran en ella íntimamente. Son otra vez razonamientos 

71 1- Steffes, l.c., p.50. 

72 Rom. 1,19. Cf. además Hebr. 11,6: «Que es preciso que quien se 
acerque a Dios crea que existe y que es remunerador de los que le 
buscan» 

71 No se entienda esto en el sentido de que en la actividad de la 
razón se trate sólo de una racionalización posterior de la vivencia irra¬ 
cional, tal como cree, por ejemplo, J. Hessen: «Con ello podía haber 
quedado suficientemente demostrado que la racionalización de la viven¬ 
cia religiosa, correctamente concebida, constituye una necesidad. Es una 
necesidad de Upo lógico, teleológico y sociológico; una necesidad para 
aquel que experimenta la vivencia, para la vivencia misma y para los 
otros que quieren participar de ella» ( Rehgionsphdosophie [Essen y Fn- 
burgo de Bnsgovia 1948] vol.2 p. 197). O cuando dice: «La forma es, 
respecto de su contenido, la vasija que lo lleva y lo esconde. Esto es 
especialmente cierto por lo que hace a la vivencia religiosa. Su contenido 
valioso es demasiado fino y delicado para poder afirmarse e imponerse 
en la cruda realidad sin una forma firme. Así como la savia del árbol se 
crea una dura corteza que le impida derramarse, así también debe darse 
a la vivencia religiosa de valor una forma protectora, si es que quiere 
hacérsela capaz de existir» (Hessen, I c., p 197). ¿Por qué ha de tratarse, 
en el caso de la vivencia religiosa, de una actividad intelectual refleia y 
secundarla, por qué no pueden penetrarse mutuamente la actividad de la 
razón y la vivencia? 
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sencillos y precientíficos, tan sencillos como pueda ser, v. gr., el 
concluir, a partir de la percepción sensorial, la existencia de un 
mundo corporal externo. «Así como, partiendo de las percep- 
clones aisladas de los sentidos, deducimos la existencia de un 
mundo corporal y espiritual exterior, con el mismo derecho po- 
demos, a partir de las experiencias aisladas de la conciencia, 
concluir la presencia de un ser supremo La conciencia no se 
basa sobre sí misma, sino que recurre a algo más allá de sí 
misma y reconoce oscuramente para su decisión su ligazón con 
un poder superior» 74 . 

Dondequiera que la vivencia religiosa sea separada del re- 
conocimiento del objeto transcendental, la esencia de la religión 
es puesta en peligro o destruida. Esto lo demuestra la ímpreci- 
sión de los límites entre la religión y sus sucedáneos; lo de- 
muestra también el confuso y nebuloso concepto de religión, 
que hoy puede ser aplicado a casi todo. No existe hoy ninguna 
razón para tener que desconfiar de la fundamentación racional 
de la religión en la medida en que creía deber hacerlo aquella 
generación enemiga de la metafísica. Los presupuestos conscien- 
tes o inconscientes de una fundamentación irracional de la re- 
ligión han perdido su vigencia. La metafísica y la posibilidad 
del conocimiento metafísico han ganado, precisamente a través 
de las ciencias naturales, renovada importancia. El evolucionis¬ 
mo, que no quería reconocer al hombre primitivo ninguna fun¬ 
ción intelectual, es hoy una hipótesis extremadamente cuestio¬ 
nable. Desde que el mismo Lévy-Bruhl abandonó su teoría de 
un estado espiritual prelógico en los hombres primitivos 75 , no 
pueden aceptarse objeciones senas contra un conocimiento ra¬ 
cional deductivo precientífico en los hombres del estrato pri¬ 
mitivo. Cuanto menores sean los impedimentos morales, tanto 
más claramente acuñada estará la religión en los hombres de los 
más antiguos estratos culturales. 

La fundamentación irracional de la religión es también la 
razón por la que se rechaza la posibilidad de una revelación 
histórica de Dios de la que proceda el cristianismo, con lo que 
se incurre en el mismo dogmatismo que se reprocha a los otros. 

b ) Monismo. 

El irracionalismo ve sólo al sentimiento y a su emoción 
como componente fundamental del acto religioso; la realidad 
divina transcendente como causa de la vivencia religiosa pasa 
con ello a segundo plano. Fracasa en el afianzamiento objetivo 
de la realidad divina. Un paso más lejos van los ateos y panteís- 

71 H. Newman, Grammar of Assent (Londres 1870); cf. p.73.107- 
110.112-114. Esto es la «visión indivisa de aquellos motivos» que «el 
pensamiento discursivo discierne». 

ti Cf. W Koppers, Der Urmensch und sem Weltbdd (Viena 1949) 
p 13s 43. 
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tas, que niegan absolutamente un mundo transcendente dife¬ 
rente del humano. Falta aquí el presupuesto de la religión en 
el sentido originario de la palabra y en el del uso general de 
la lengua, pues no hay posibilidad de dependencia del hombre 
de un ser divino transcendente. Lo mismo puede afirmarse de 
las formas del panteísmo a las que se llama panenteísmo: todo 
está en Dios y es parte de El; o teopamsmo (India): no hay 
en ellas ningún otro divino, sino sólo una unidad que lo abarca 
todo. 

En el fondo es lo mismo que esta unidad total (monismo) 
esté concebida en forma materialista (materialismo filosófico), 
o espiritual (idealismo alemán), o inmanente (Cohén, Natorp). 
Cuando dentro de una tal imagen del mundo se habla de reli¬ 
gión, la palabra ha perdido su sentido original. Consecuente¬ 
mente, no puede hablarse sino de un estadio en el desarrollo 
de la humanidad que ha de ser superado, o ver en ella una 
reacción del alma que tiene su origen en trastornos psíquicos 
(Freud) 76 . 

A la vista de estas tendencias, los filósofos de la religión 
han acentuado desde siempre con especial insistencia que el 
acto religioso incluye una relación con un mundo transcendente. 
Ya Wmdelband hacía notar: «Religión es vida transcendente; 
lo esencial en ella es el vivir por encima de la experiencia, la 
conciencia de pertenecer a un mundo de valores espirituales, 
el no conformarse con la realidad empírica» 77 . También F. R. 
Paulsen, en su Introducción a la filosofía 7S , subraya esta rela¬ 
ción de la religión con un más allá transcendente al hombre: 
«Prescindir de la relación con lo transcendental, equivale a des¬ 
truir la religión. A un hombre viviente o a una personalidad 
histórica podemos amarlos o respetarlos, pero reverencia reli¬ 
giosa sólo podemos sentirla ante un ser metaempírico, supra- 
real». Frente al neokantiano Natorp y a su concepción inma¬ 
nente de la religión, hace notar Hessen: «Esta relación con una 
realidad suprasensible, con Dios, es lo que constituye la esencia 
de toda religión. Una religión sin Dios, una religión ateísta, es 
un contrasentido. Aquí tiene validez el dilema ineludible: o re¬ 
ligión como fe en Dios o no hay fe en Dios, y entonces no hay 
ninguna religión, sino ateísmo: un tercero no hay» (K. Kesse- 
LER, Die Rehgionsphilosophie des Neukantiani^mus: «Zeitschrift 
fur evangelischen Religionsunterncht» 27 [1916] p.321) 7 '*. 
En este contexto remite Hessen al testimonio de la religión tal 

76 Una detallada refutación de la teoría de la religión de Freud se 
encuentra en C. Clemen, Die Anwendvng der Psychoanalyse auf My - 
th'Ao%te u 'id Reh^ions ^esch^hle: «Archiv fur gesamte Psychologie» 61 
(1928) p.l23ss y W. ScHMiDT, Der Odipuskomplex der Freudschen Psy' 
chodnctlyse und die Ehe^estaltung des Bohchezvismus: «National \urt-- 
schaft» (1929) p.40M^2. 

77 Praludien 5 (Tubmgen 1916) vol.2 p.305. 

78 P.341 (Berlín 1895) 

79 Reltgionsphilosophie (Essen y Friburgo 1948) vol 1 p.157. 
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como resulta del análisis de la conciencia humana: «Por ello, el 
punto de partida debe ser la conciencia individual de la religión 
real. Esta nos dice, sin dejar lugar a dudas, que la auténtica re- 
ligión no se siente nunca como creación humana, ni como una 
creación de la fantasía teorizante (Comte y Spencer), ni del 
pensar emocional (Feuerbach), ni de la razón (Kant). Todas 
estas teorías se estrellan contra el testimonio que la religión da 
de sí misma, y que dice que toda religión falsificada, la impon¬ 
derable tanto como la ponderable, quiere ser una conexión con 
lo divino basada sobre una «revelación» y colocada por encima 
de toda arbitrariedad humana» so . 

Donde se niega esta transcendencia, como ocurre en las dis¬ 
tintas formas del monismo, no puede concebirse la religión sino 
como una suma de normas morales. Así lo hace Kant con toda 
claridad: «Todo lo que el hombre cree poder hacer, además 
de observar una buena conducta, para ser grato a los ojos de 
Dios, es pura manía religiosa» 81 . O bien: «La religión es, sub¬ 
jetivamente considerada, el reconocimiento de nuestros deberes 
como mandamientos divinos» 82 . Con esto se comprende también 
la definición kantiana de la religión como «moral en relación 
con Dios como legislador» 8J . Un aspecto similar de la reli¬ 
gión, igualmente alejado de la vida, revela P. Deussen, que 
fue algún tiempo seguidor de Schopenhauer: «Aquel que pue¬ 
de creer que seres de naturaleza superior hayan descendido 
alguna vez a los hombres para comunicarles su revelación, es 
—dice Schopenhauer— sólo un niño grande. Todas las revela¬ 
ciones, dondequiera que las encontremos, no son sino proyec¬ 
ciones exteriores de procesos internos. Con ello no se disminuye 
en lo más mínimo su valor m su dignidad metafísica. Pues nues¬ 
tra propia interioridad con sus maravillosos fenómenos, con su 
conciencia de la libertad, de la responsabilidad de nuestras accio¬ 
nes, de la condenación de las malas acciones en nosotros mismos 
y en los otros; esta interioridad con su imperativo categórico, 
que está frente a nuestras inclinaciones individuales como algo 
distinto y más alto, es el único punto de la naturaleza en el que 
accede a nuestra conciencia la cosa en sí, y con ella la esencia de 
lo divino. De esta fuente sacaron sus inspiraciones los autores 
de los Upanishadas, la suya Platón; de esta fuente brotan todas 
las revelaciones que agradecemos a los profetas del Antiguo Tes¬ 
tamento, a Jesús y a Pablo. El fenómeno moral es lo único real 
en todas las representaciones religiosas, toda la religión no es 
sino una explicación de la conciencia moral» 81 . Cierto es que, 

80 Hessen, l.c., p.269. 

81 Die Religión mnerhalb der Gren^en der blossen Vtmunft frag.4 
p 2. a ; cit. por Hessen, Rehgionsphtlosophie vol.2 p.44. 

82 Kant, l.c., vol.4 c.l. 

8! Kant, Kntik der UrteiUkraft, ap ndice. 

84 En Allgememe Gescluchte der Plnlosophte 2 vols. (Leipzig 1894- 
1917) vol.2 sec.2 p.l. a p. 114. 
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partiendo de tales presupuestos, no queda más posibilidad que 
transformar la religión en moral. 

Por haber desaparecido el polo transcendente, el polo opues¬ 
to al humano, en el monismo, en el ínmanentismo y en el 
ateísmo, la religión se convierte en una autodeterminación. El 
acto religioso, orientado por su estructura interna a lo absoluto 
y lo divino, debe tener necesariamente como consecuencia una 
absolutización y una divinización del yo. A partir del Renaci¬ 
miento y de las distintas formas monistas de contemplación del 
mundo y de la vida, esta concepción de la religión ha encon¬ 
trado amplia aceptación especialmente entre los poetas y los ar¬ 
tistas (Nietzsche, George, Rilke). 

Con palpable claridad muestra Houston Stewart Chamber- 
lam hasta qué punto la religión se había convertido en su época 
en un sentimiento de nostalgia, en un estado de ánimo piadoso, 
libre de toda ligadura transcendente: «Esta mirada a las desco¬ 
nocidas profundidades de la propia interioridad, esta nostalgia 
ascendente: esto es la religión» 8 \ Es una consecuencia lógica 
que la religión varíe de acuerdo con la índole racial del hombre, 
es decir, que se convierta en expresión y espejo de la raza: «El 
mayor peligro para el porvenir del germano lo veo en su caren¬ 
cia de una verdadera religión, producto de nuestra propia idio¬ 
sincrasia y adecuada a ella; éste es su talón de Aquiles. El que 
lo alcance en él lo derribará» 8(> , Pero, en razón de las experien¬ 
cias hechas desde entonces, el hombre de hoy ha venido a dudar 
de si una religión producto de la propia idiosincrasia y reducida 
a los límites de una piedad natural tiene los rasgos de lo que 
nosotros llamamos religión. «Es demasiado, y demasiado difícil, 
lo que el mundo y la historia nos han hecho vivir para que 
podamos encontrar dentro de ello una satisfacción última a nues¬ 
tra necesidad de veneración. Primero, porque existe la muerte 
en el mundo; la muerte comprendida no como la fuerza abs¬ 
tracta que todo lo subyuga, sino como el morir personal de cada 
hombre concreto, Rilke nos ha hecho de nuevo conscientes de 
esto, y esto es también lo que, mucho antes que Heidegger, el 
filósofo judío (creyente) Rosenzweig, cuyos últimos años de vida 
no fueron sino un cotidiano y valeroso morir, tomó como punto 
de partida de su crítica de la conformidad y de la piedad natural 
del idealismo» 87 . Con esto queda confirmado aquello que, se¬ 
gún el convencimiento general, pertenece siempre y en todas 
partes a la religión; la creencia y el convencimiento de que el 
hombre es dependiente de una fuerza divina transcendente y 

8,í Die Grundlagen des 19. Jahrhunderts (ed. 1901) vol.l p.221. 

8I> L.c., vol.2 p.859. 

87 Th. Steinbuchel, Chnsthche Lebenshallungen (Francfurt-Main 
1949) p.129. Aludamos de nuevo al mentó de Girgensohn y Gruehn en 
la psicología de la religión por haber llamado la atención expenmental- 
mente sobre la relación transcendente del acto religioso. Cf. los eiemplos 
en K GlRGENSOHN, Der seehsche Aufbau des religiosen Erlebens (Leipzig 
1921) p.92. 
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de que la vida del hombre después de la muerte encuentra una 
continuación en otro mundo. 

Tampoco podemos hablar de religión cuando el hombre 
invierte la relación y pretende hacer a la deidad dependiente de 
él. Entonces se habla de magia s \ La superstición reviste a ve¬ 
ces formas parecidas. También en ella se niega prácticamente 
el polo transcendente opuesto al hombre, y se destruye con ello 
la auténtica religión. Hoy está históricamente demostrado que la 
religión no puede derivarse de la magia como de su raíz y que 
la creencia en el ser supremo de las culturas más antiguas está, 
en gran medida, libre de contaminación mágica. Donde ésta se 
asocia a la religión la daña y desfigura. Animismo, totemismo 
y magia no pueden ser en realidad considerados como formas 
de la religión. 

Decisiva para la altura y profundidad de las ideas religiosas 
es, en primera línea, la concepción de lo suprasensible y divino. 
La más alta perfección debe encontrarse allí donde, como fre¬ 
cuentemente en los estratos culturales más primitivos, el ser 
supremo es invocado como padre, es venerado solamente a tra¬ 
vés de la oración y de la ofrenda primicial, es imaginado como 
creador del mundo y de los hombres y considerado como guar¬ 
dián supremo de la ley moral. Cuanto más puro y nítido sea 
el monoteísmo que ocupe el punto central de la religión, más 
segura es la base para una religión elevada y fecunda. Cuando la 
imagen de lo transcendente y divino queda desfigurada por las 
formaciones míticas (círculo cultural de los cazadores totemistas 
superiores y círculo cultural de los labradores matriarcales), por 
las corrientes totemistas y animistas, por representaciones má¬ 
gicas y fetichistas, la religión del hombre pierde, consecuente¬ 
mente, grandeza y pureza. 

i) Sucedáneos de la religión. 

La historia de las religiones nos muestra irrefutablemente 
que, hasta donde alcanzan nuestros conocimientos, no ha exis¬ 
tido nunca ningún pueblo sm religión. Este solo hecho bastaría 
para inducirnos a suponer que la religión está indisolublemente 
unida al hombre, que no es asunto de una especial predisposi¬ 
ción. La historia de las religiones demuestra que el acto religio¬ 
so es una «dote esencialmente necesaria» del alma humana. Por 
esto se explica también el singular fenómeno del sucedáneo de 
la religión, que se da siempre en el hombre cuando éste ha per¬ 
dido la auténtica religión, cuando ha perdido a Dios como obje¬ 
to de la religación absoluta. «La estructura espiritual del hombre 

ss C. H. RaTSCHOW (un discípulo de J. Wach), en su libro Magie 
und Religión (Gutersloh 1947), quiere reservar la denominación «religión» 
solo para los estratos culturales superiores, y utilizar para los inferiores 
li expresión «magia» (cf. p. 164). Esta propuesta de una nueva división 
di be ser rechazada, pues de ella se seguiría una distinción inexistente 
mire «hombre mágico» y «hombre religioso». 
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es tal, que el absoluto es para él un lugar donde debe ineludi¬ 
blemente colocar algo, sea que lo haga sólo práctica e incons¬ 
cientemente, con validez para su vida, sea que lo haga también 
reflexivamente, con validez para su conciencia. El debe colocar 
algo allí (psicológicamente no puede dejar de hacerlo), aunque 
sea la nada, aunque sea la tesis de que no existe ningún abso¬ 
luto. Con razón se ha dicho de ateos fanáticos que adoran a 
su No-Dios» 89 . 

Investigaciones sobre la evolución religiosa de los adolescen¬ 
tes han demostrado que no se conforman durante largo tiempo 
con una negación de sus ideas religiosas, sino que, en seguimien¬ 
to de un impulso interno, colocan nuevos valores en el lugar 
de los anteriores de contenido religioso 90 . 

E. Spranger 91 dice: «El que ya no es capaz de llamar suyo 
a ningún dios, se atribuye al diablo. Pero el carácter de éste no 
es en realidad la indiferencia ante los valores, sino la inversión 
de valores. Sólo cuando alguien pudiera decir: “No hay nada 
valioso, no existe ningún valor”, la irreligión se habría apode¬ 
rado de la estructura total de su ser. Pero un hombre semejante 
no existe». 

Una especie de impulso natural, consecuencia de la contin¬ 
gencia, de la conciencia de criatura del hombre, habita su co¬ 
razón ; en formas distintas y con distinta fuerza, este impulso 
le dirige al reino de lo absoluto, por encima de la esfera de lo 
caduco a la de lo imperecedero, por encima de la esfera de lo 
temporal a la de lo eterno. «Pues en la totalidad indiv'sa de la 
persona, en el núcleo de la persona humana —y no, como los 
demás aspectos de la cultura, en una de sus funciones, dotes 
y necesidades parciales, ni en las capas superficiales de la co¬ 
rriente psíquica—, se encuentra, en lo más profundo de nos¬ 
otros, aquel resorte maravilloso que sin interrupción, en circuns¬ 
tancias normales regulares, imperceptible e inadvertidamente, 
está siempre empeñado en la tarea de elevarnos a lo divino por 
encima de nosotros mismos y de todo lo finito» ''h 

La desaparición de la religación transcendental con Dios y la 
consecuentemente falsa concepción de la religión conducen a 
formaciones sucedáneas; éste es el caso, por ejemplo, en la ima¬ 
gen del mundo irracionalista y monista, en la que la disposi¬ 
ción racional, el conocimiento inquisitivo, quedan desatendidos, 
no se concibe la necesidad de un seguro conocimiento de Dios, 
y se coloca la esencia de la religión en el sentimiento, en el 
estado de ánimo piadoso. Tales estados de ánimo y tales senti- 

89 K. Jaspers, Psychologie der Weltamchauungen (Berlín 1925) p 184s. 

1,0 Cf. el trabajo de Fr. Frisch y H. HmZER, Die religóse Entivik- 
lung der ]ugendlichen: «Archiv fur die gesamte Psychologie» 62 (1928) 
p.433. Vease además W. Keilbach, Die Problemahk der Rehgionen 
(Paderborn 1939). 

91 L ebensformen, Geisteswissenschaflhche Psychologie und Etkik der 
Personlichkeit (Halle 1930) p.276. 

92 M. Scheler, Vom Ewigen mi Menschen, l.c., p.l. 
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mientos puede provocarlos también el sucedáneo de la íeligion. 
«Puesto que en el acto religioso, aunque el aspecto lógico es 
lo específico y lo en realidad conductor, la resonancia psíquica 
más fuerte reside en la vivencia del ánimo y del sentimiento, 
un valor cualquiera puede convertirse en sucedáneo de la reli- 
gión especialmente cuando es capaz de interesar y satisfacer de 
tal forma esta última fuerza del alma, que, a través de esta 

acción, se origine un estado de ánimo que transcienda fuera 

de sí mismo y una tendencia de la voluntad que lo domine todo» 

(Steffes). , , , , 

Cualquier cosa puede ser revestida por el hombre con el 
brillo de lo divino y adorada después como su dios. De aquí 
que las formas de los sucedáneos de la religión vanen, como 
varían la moda, el ánimo de la época y los corazones msatis- 

fechos y siempre buscadores. Una vez será la razón humana 

autónoma; otra vez, la imagen de una futura humanidad per- 
fecta (evolucionismo, idealismo, socialismo materialista), el su- 
perhombre o la humanidad misma 

K. Leese 91 ha reunido un abundante material para ilustrar 
la descomposición del concepto transcendente de Dios, el pro¬ 
ceso de integración de Dios con el mundo (monismo) en el idea¬ 
lismo alemán, y con ello la preparación del sucedáneo de la re¬ 
belón. En una tal concepción del mundo, que anula las fronteras 
entre éste y el otro mundo, entre el hombre y Dios, lo único 
que queda como fundamento de la religión es el sentimien¬ 
to, el «estado de ánimo religioso» (Herder, Goethe, Schellmg, 
Fichte, Novalis, Hólderlm). La dependencia del hombre de una 
X desconocida carece de sentido, y por eso el impulso natura 
del hombre creado busca otro absoluto como sucedáneo. Pero 
ante el entendimiento inquisitivo, que es posible separar de la 
religión teorética, pero no prácticamente, este ob)eto sucedáneo 
no puede tener a la larga ninguna consistencia. M. beheler ha 
indicado de forma genial que la misión de la pedagogía reli¬ 
giosa en este caso consiste en desenmascarar al sucedáneo^ de 
la religión como ídolo: «Hay una ley esencial: todo espíritu 
finito cree o en Dios o en un ídolo. De esta ley se deduce la 
siguiente regla de pedagogía religiosa: el camino por el que ha 
de ser eliminada la llamada incredulidad no es el de una con¬ 
ducción externa del hombre a la idea y a la realidad de Dios 
(sea a través de las llamadas pruebas o por persuasión), sino el 
de la demostración (que es posible con seguridad a partir de a 
vida peculiar de cada hombre y de cada clase de estos hombres) 
de que él ha colocado un bien similar en lugar de Dios, es 
decir, en la esfera de lo absoluto de su mundo de objetos; es¬ 
fera que como tal le está «dada»; de que el ha «ídolizado», 
como queremos decir, ese bien, de que se ha «enamorado» de 

a i t p Steffes, Rehgtonsphilosophte (Munich 1925) p 215ss. 

1,4 Die Rehgtonsknse des Abendlandes und A\e rehgiose Lage der Ge- 
genivart (Hamburgo 1948). 
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él (como decían los antiguos místicos). Llevando así al hombre 
a desilusionarse de sus ídolos después de habérselos mostrado 
como tales a través de un análisis de su vida, le conducimos 
simultáneamente a la idea y a la realidad de Dios. Así, el pri¬ 
mer y único camino que pueda crear una disposición para una 
transformación religiosa de la personalidad es el camino que yo 
he llamado “destrucción de los ídolos” La no creencia en Dios, 
o mejor, la alucinación persistente que lleva a poner un bien 
similar en lugar de Dios (sea el Estado, el arte, una mujer, el 
dinero, el saber, etc.) o a tratarlo como si fuera Dios, tiene 
siempre una causa especial en la vida del hombre. Si se des¬ 
cubre esta causa, se despoja al hombre del velo que oculta a 
su alma la idea de Dios y se le destruye el ídolo que él ha 
colocado entre Dios y sí mismo, el acto religioso, que había 
sido desviado, vuelve por sí mismo a su objeto adecuado, a la 
idea de Dios» 95 , 

Dostoiewski, que por propia experiencia de dolor conoció 
a los hombres mejor que muchos otros, decía: «¿Para qué 
muchas palabras? No es posible ser hombre sin deber incli¬ 
narse ante algo. Un tal hombre (que no pueda inclinarse) no 
puede soportarse a sí mismo, ni tampoco existe un hombre así. 
El que mega a Dios, se inclina ante un ideal, sea de madera, o 
de oro, o simplemente imaginado» 90 . O como dice Steinbüchel: 
«El que mega a Dios, se talla la imagen de un ídolo. Así, el 
hombre se inclina siempre; si no ante Dios, ante uno de los 
muchos ídolos que se ha creado el Occidente que ha dejado 
de ser cristiano: ante la fuerza, ante el Estado, ante la raza, 
ante el capital. ¡ Y qué mortales son estos dioses! Si nosotros, 
nosotros que somos hombres y nunca dioses, debemos inclinar¬ 
nos, inclinémonos ante el LJmco que es más que humano, ante 
el Dios vivo» “ 7 , 


III. SIGNIFICACION DE LA RELIGION 


1. Influencia de la religión sobre la sociedad 
y la cultura 

Si la religión está esencialmente unida al individuo, debe 
estar igualmente unida a la vida social de la humanidad. Esta 
deducción teórica es confirmada por la investigación histórica 
de los distintos pueblos y sus culturas. Hoy sabemos que la 
unidad cultural de un pueblo se basa en mayor medida sobre 
la comunidad de sus ideas espirituales, de su forma de pensa¬ 
miento, de su forma de vida espiritual, que sobre caracteres 

y M SCHELER, le., p281. 

.. J6 ídL, en ,Tí?‘ SrLlNBUCHEL, ChnstUche Lebenshaltungen (Francfurt- 
Main lyty) p.177. 

97 Steinbuchel, ¡ c . 
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biológicos, raciales, comunes. Opiniones religiosas comunes pue¬ 
den refundir biologías y razas distintas en una gran comunidad 
cultural, como es el caso de los distintos pueblos de la India. 
La forma y manera en que esté pensada la dependencia de la 
deidad y las obligaciones que de ella se deriven desempeñaran 
un papel esencial en la comunidad de ideas espirituales. 

No podemos, pues, sino adherirnos a la constatación que 
hace J. Hessen en su Filosofía de la religión: «Cuando la ob¬ 
servamos en el marco de la historia del espíritu, la religión se 
nos manifiesta absolutamente como la más fuerte y poderosa 
predisposición espiritual. Se nos presenta además como la tuerza 
motora en la historia de la humanidad. Los mas grandes movi¬ 
mientos históricos fueron de naturaleza religiosa y los mas 
grandes hombres de la historia estuvieron en contacto viviente 
con el mundo superior» l ’L Y un especialista como M. Muller 
hace notar en relación con la influencia social de la religión de 
los grandes hombres de la historia: «Los más grandes entre los 
grandes crearon sus mejores obras en momentos de enajenación, 
olvidados de sí mismos, en unidad y comunidad con un mundo 
superior; y cuando estuvieron concluidas, su mudo encanto fue 
tan grande que se maravillaban y no podían creer que fuera 
obra de ellos mismos, sino que atribuyeron a Dios toda la honra, 
cualquiera que fuera el nombre con que le nombraban» . _ 

La cultura humana ha sido siempre una forma de expresión 
de la religión, y el contenido más valioso de la cultura era la 
religión, sobre la que se fundamentaba el ordenamiento jurídico 
de la vida social. Así como el ritmo del día, del mes y del año 
envuelve con su regularidad la vida del individuo, asi también 
el mundo social circundante y la ensambladura social eran parte 
del orden fundado por los dioses. Así como el movimiento del 
cielo y de la tierra dependía de las potencias celestes, asi tam- 
bien el orden de la vida social de una tribu o un pueblo estaba 
en las manos de las «potencias superiores». Todas las decisiones 
importantes de la vida pública y comunitaria debían ser acor¬ 
dadas según la voluntad de los «supen». Con ello la religión 
estaba inseparablemente ligada a toda la vida cultural desde un 
principio. 

Las culturas de Babilonia, Grecia, Egipto, Roma, etc., mues¬ 
tran el poder conservador y dominador que la religión ejerció 
en la vida pública de estos pueblos. La jerarquía social, la es¬ 
tructura de la sociedad, la explicación e interpretación de los 
procesos históricos no comprensibles para el hombre, se tun- 
damentaban en la religión. No se puede comprender la cultura 
ni la historia de los pueblos antiguos si no se conoce la religión. 
Pirámides, zigurats babilonios, templos egipcios y monumentos 


<ls \ A. Hessen, Rehgioniphilosophie vol.2 p.331. 

Cu. por 1. Hessen, l c., p.154. Cf. H. Bergson, L es deux sources 
de la inórale et de la religión (París 1949) p.105: <11 ny a lamáis 
de societe sans religión» 
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artísticos de todas clases son testimonios llegados hasta nuestro 
tiempo de la fuerza creadora de la religión de aquellos pueblos. 
Todas las antiguas literaturas de Egipto, Asia Menor, China, 
India, etc., están exclusivamente compuestas por obras religio¬ 
sas. Sólo más tarde se formaren sistemas filosóficos sobre esta 
base religiosa. Todas las formas de gobierno fueron puestas 
en relación con la voluntad de los dioses. La fundamentación 
religiosa del derecho es todavía hoy recognoscible en nuestras 
antiguas recopilaciones legales y en algunos antiguos usos so¬ 
ciales. Son huellas de aquel tiempo en el que religión y derecho 
todavía estaban estrechamente unidos. El matrimonio y la vida 
familiar no han perdido totalmente, ni siquiera en nuestra época 
secularizada, la relación con la religión. 

Los sacerdotes de los egipcios, babilonios y súmenos, los 
brahmanes en la India, han tenido una significación social tan 
grande como la religiosa. La ejecución cuidadosa de los ritos 
religiosos había de asegurar el bienestar del Estado y de la 
comunidad. Los brahmanes ponían la armonía del universo, del 
cielo y la tierra en dependencia de los ritos regulares y orde¬ 
nados de los hombres. Chr. Dawson da un interesante ejemplo 
del extenso influjo cultural y social que la danza sagrada ejercía 
entre los indios americanos todavía en el siglo pasado 10 ". 

Uno de los más elocuentes ejemplos de la fuerza social y 
cultura^ que posee la religión lo tenemos en el islam. Vemos 
en él cómo un movimiento religioso, partiendo de una pequeña 
célula, en un breve espacio temporal, se convierte en un mo¬ 
vimiento poderoso que en pocos años barre los continentes, 
destruye los imperios antiguos, crea una nueva forma de pensar 
y una nueva cultura y une a millones de hombres que, sepa¬ 
rados por la lengua y la raza, nunca se hubieran encontrado, 
en una unidad espiritual 101 . Esta nueva doctrina religiosa im¬ 
pregna y da forma a los distintos tipos humanos biosociológicos, 
de tal manera que les imprime un aspecto externo común. «El 
árabe del desierto, el negro del Africa occidental, el pirata ma¬ 
layo, el filósofo persa, el soldado turco y el comerciante indio, 
todos hablan la misma lengua religiosa, todos confiesan los mis¬ 
mos dogmas teológicos, todos están ligados a los mismos valores 
éticos y viven de acuerdo con los mismos usos sociales. Lo 
mismo que ocurre con la arquitectura musulmana, diferente en 
cada país, pero en todas partes inconfundiblemente musulmana, 
ocurre con la literatura, con la lengua y el carácter» ,u2 . 

Tomemos todavía, por último, un ejemplo de la cultura oc¬ 
cidental medieval; la gran síntesis espiritual del saber y del 
investigar humano, tal como fue hecha en los siglos XIII y XIV, 

1110 Cf. para lo que sigue Chr. Dawson, Religión and Culture (Lon¬ 
dres 1948) p.47ss. 

101 Para el Irán, por ciemplo, la invasión árabe tiene el valor de una 
total ruptura cultural. la totalidad de la cultura espiritual de entonces 
fue borrada de un solo golpe y recibió un nuevo comienzo. 

11,2 Chr. Dawson, l.c., p.53. 
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recibió su impronta de las doctrinas fundamentales del cristia¬ 
nismo. E. Gilson ha demostrado suficientemente que ha habido 
una filosofía cristiana, que se diferencia esencialmente tanto de 
la filosofía griega como de la moderna por haber recibido ^su 
conformación de las doctrinas fundamentales del cristianismo . 
El nacimiento de las universidades, el florecimiento de las ciu¬ 
dades Ubres, la caballería, la arquitectura gótica, las escuelas de 
pintura en Flandes, Alemania, Italia, Francia, España, Ingla¬ 
terra desde el gótico hasta el Renacimiento, el Minnessang, el 
florecimiento de la lírica en las lenguas nacionales, el movi¬ 
miento franciscano, llevan el sello inconfundible del cristianismo 
medieval, cuya fuerza social «informadora queda con esto sufi¬ 
cientemente caracterizada ll ' 4 . , . 

Por muy orientada que la religión esté a lo transcendental, 
no puede seguir siendo capaz de vivir sin estar cimentada en la 
estructura social de un pueblo o grupo. Expresión de esto son 
los lugares santos, los objetos sagiados, las instituciones reli¬ 
giosas,'los templos y las liturgias con sus sacerdotes, y profetas, 
a través de los cuales se mantiene vi\a una unión entre la 
unidad social —el Estado— y la deidad. Mitos y leyendas sobre 
el origen del mundo, de bs hombres, de los santuarios y de las 
dinastías son la vestidura de una cultura totalmente religiosa. 
Las excavaciones y las investigaciones históricas confirman a 
cada paso la estrecha simbiosis existente entre la religión, la 
vida social y la cultura. La cultura no es en realidad sino la ex¬ 
presión externa que en las instituciones sociales penetiadas de 
religión se han creado la vida y el pensamiento religioso. Los 
ritos de iniciación, que juegan un papel tan importante en tantas 
religiones, tienen al mismo tiempo el carácter de una instruc¬ 
ción social para introducir al individuo en la vida de la comu¬ 
nidad, en sus leyes y en sus obligaciones. 

Así como la religión da forma a la vida social y cultural 
de los pueblos, así también esta vida social y cultural reper¬ 
cute, a su vez, sobre la religión misma. Esta mutua dependencia 
es estudiada hoy por la sociología de la religión (M. Weber, 
E. Troelsch, Warh, Menschmg, Van der Leeuw). Las rela¬ 
ciones entre la religión y la cultura son mutuas. «Todo lo que 
sea de interés vital en la vida de un pueblo es puesto en íntima 
relación con la religión y rodeado de sanciones, religiosas, de 
tal manera que a cada forma de la vida económica y social 


lo.i Gilson, Der Geist dtr mutelallerhthen Plulosophre (Viena 

1950). ’ , , 

104 Hoy ya no es necesario enfrentarnos con las opiniones que aiirman 
que el cristianismo ha sido un obstáculo para la cultura. Cf., por ejemplo, 
H formulación de una tal opinión en FRAZER, The Golden Bough ' (Lon¬ 
dres 1914) vol.l p.4.“ p.300ss: Adonis, Attis. Osms, y la controversia 
del filósofo de la cultura A. ]. Toynbee, CiviUzaiion on Tnal (Londres- 
Nueva York 1948), en su capítulo «Cristianismo y, cultura». 1 oynbee 
defiende con eficaces argumentos de gran penetración histórica la tesis 
opuesta a la de Frazer. 
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corresponde una forma de la vida religiosa» ,0> . Estas razones 
hacen posible intentar una distribución de las religiones de 
acuerdo con los grandes tipos culturales, económicos y sociales; 
por ejemplo, una religión de los cazadores, de los labradores, 
de los guerreros; una religión de la tribu y de la ciudad. Al¬ 
gunas cosas que en las religiones nos parecen difícilmente com¬ 
prensibles, pueden ser mejor comprendidas a partir del fondo 
social y económico. La característica de la religión campesina 
es la veneración de la tierra madre y el culto de la fertilidad. 
Formas económicas comunes explican las similitudes entre re¬ 
ligiones temporalmente alejadas la una de la otra 106 . 

Un interesante ejemplo de cómo pueden reflejarse en las 
formas religiosas estratos sociales y económicos diferentes es 
la oposición entre los devas y asuras en la India, o entre Ahura 
y los daevas en Irán, y su evolución 10 7 . 

Religión y comunidad o religión y cultura están en estrecha 
relación mutua y se influyen recíprocamente. En los pueblos 
pre y extracristianos, la religión pertenece de tal manera a las 
formas vitales, que no puede hablarse de una solución de con¬ 
tinuidad entre su religión y su cultura profana. 

El Estado sumerio era teocrático, como lo fue el chino du¬ 
rante las dinastías más antiguas. Dios era en realidad el rey de 
la ciudad y el gobernador de una ciudad o de un distrito; el 
rey no era en el fondo más que su representante visible, un 
«arrendatario de Dios». El rey era sacerdote, y las tabletas de 
arcilla mencionan con bastante frecuencia esta función del mo¬ 
narca. Puesto que regían en el nombre de Dios, el paso a la 
divinización de los monarcas era fácil de dar. A la vista de esto, 
diríamos que el Estado y la Iglesia en las religiones antiguas 
estaban tan estrechamente unidos el uno con el otro, que «el 
Estado debe ser considerado como teocracia, pero también la 
Iglesia como institución política» los . 

Por esto, la lucha contra la religión había de sei considerada 
equivalente a la lucha contra las instituciones, contra la forma 
de vida y contra la existencia misma del pueblo. Sólo a partir 
del cristianismo, y precisamente a consecuencia del carácter pe¬ 
culiar de esta religión, se puede hablar de una tensión entre 
la religión y el Estado, entre «Iglesia y Estado». Corresponde 
a los fenómenos característicos de la Edad Moderna el intento 
de establecer una separación entre la esfera religiosa y la pro¬ 
fana, de crear «formas de vida libres de la religión». La fe en 

ln> Chr. Davvson, l.c., p.57. 

106 De consideraciones similares hi partido el método histórico cul 
tural para ordenar las disantos formas de la cultura humana en su yux¬ 
taposición espacial y en su sucesión temporal y para, sólo después 
de haber hecho esto, resolver la cuestión de las relaciones religiosas 
(cf W. ScHMiDl , Handbuch dei vergleichtnden Reh^ionsgeschtchte 
p 223ss) 

107 Cf. el capítulo de Regamcy en esta obla, sobre las religiones de 
la India. 

jos £ Diez, Ent->chleitrle<¡ Asten (Viena 1940). 
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el progreso técnico se ha convertido, por encima de los límites 
de las naciones y de los continentes, en un factor hasta tal 
punto dominante, que frente a el parece palidecer el más alia* 
Es el proceso de secularización de la actualidad, que, pasando 
por encima de los límites del mundo occidental, conmueve tam- 
bien las antiquísimas tradiciones religiosas en Asia y en Africa. 
Lo que el hombre intenta ahoia coordinar es un monstruoso 
complejo de técnicas, de especializaciones sin directrices espiri¬ 
tuales elevadas, sin fundamento en valores éticos generales y sin 
una meta espiritual unitaria 10< '. 

La experiencia muestra con claridad las fuerzas destructivas 
que pueden ser desencadenadas por una tal civilización carente 
de alma, desprovista de valores espirituales y religiosos. Aumen¬ 
tan las voces que anuncian que nos encontramos ante un viraje 
o ante el final de la historia humana. La causa de la desgracia 
es vista precisamente en la separación de ,1a vida social y de 
la fuerza religiosa unitaria. Cuando la religión se separa de ellas, 
la cultura queda amenazada en sus raíces, las formas sociales 
de vida están en peligro. «Cuando la religión entra en crisis, 
todos los valores quedan afectados, y por eso toda revolución 
de carácter profundo en la historia del mundo significa tam¬ 
bién una revolución de la religión. Desde la Ilustración estamos 
en un tal proceso de revolución intima del hombre, proceso 
que desemboca hoy en la secularización, en la humanización 
y «terrenalización» de todo lo religioso. Y otro ejemplo, éste^ a 
la inversa: el cristianismo primitivo significó una revolución 
de la orientación antigua de la vida, y, en consecuencia, una 
nueva conformación de la vida en todos sus órdenes. Asi, la 
crisis de la religión es realmente una crisis de la estructura 
total de la vida humana, una crisis que afecta a la vida en 
toda su amplitud y a la existencia humana en toda su profun¬ 
didad»’ 10 . Estas dependencias mutuas no nos dejan otra posi¬ 
bilidad que la de constatar que la religión pertenece, también 
en la vida cultural de la sociedad, a lo más íntimo, a la raíz. 

Un médico americano, el premio Nobel A. Carrel m , en su 
búsqueda de las causas últimas de las enfermedades corporales, 
tropieza con las desarmonías anímicas, y con ello con la im¬ 
portancia de la religión para la salud psíquica en la vida indivi¬ 
dual y social. «La humanidad ha sido mucho más profundamente 
fertilizada por la inspiración religiosa que, por ejemplo, por el 
pensamiento filosófico. En las antiguas comunidades ciudadanas, 
la religión era el fundamento de la familia y de la vida social. 
Hoy tadavía se alzan sobre el suelo de Europa las ruinas de 
los templos y catedrales levantados por nuestros antepasados, 
si bien en nuestro tiem|x> apenas si se comprende lo que signi¬ 
fican ; para la mayoría de los hombres modernos, las iglesias no 

uu Chr. Dawson, l.c., p?14. 

111 Th. Steinbuchll, Chnsthche Levenshal 1 ungen p 98. 

111 Der Mtnsch - das unbekonnte Wesen p H7s 
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son sino museos de religiones muertas. El comportamiento de 
los turistas en las catedrales europeas muestra claramente hasta 
qué punto el sentimiento religioso ha huido de la vida moderna 
Pero, pese a todo esto, el sentimiento religioso es hoy también, 
en una serie de hombres, una exterionzación de la conciencia 
que no puede ser despteciada. Lo encontramos precisamente en 
hombres de elevada cultura espiritual. Y ¡ cosa que resulta ex¬ 
traña ! : los claustros de las grandes órdenes religiosas son de¬ 
masiado pequeños para todos los jóvenes y todas las muchachas 
que pretenden entrar en el mundo espmtual por el camino de 
la ascética y de la mística» 11¿ . 

M. Scheler ha confrontado en una ocasión la civilización 
europea y el dominio europeo sobre las fuerzas de la naturaleza 
con la «técnica de las almas» de las grandes culturas y reli¬ 
giones asiáticas, diciendo que nuestra cultura sólo podría li¬ 
brarse de la decadencia en el caso de que el dominio externo 
de las fuerzas de la naturaleza se completara con el cuidado y 
el ejercicio de lo anímico. En su opinión, la tragedia de nuestro 
tiempo es precisamente que la técnica de las almas ha sido 
relegada a un segundo plano por la técnica de la naturaleza 113 
Alfred Muller-Armack ha estudiado en una reciente publica¬ 
ción las manifestaciones y los efectos de la secularización, es 
decir, de la separación de la cultura y la íeligión en el siglo 
pasado. Era la primera vez que la secularización se convertía 
en un movimiento de masas. En relación con el estudio de los 
errores económicos y políticos duiante aquella época, viene a 
constatar que son decisiones de fe las que determinan la for¬ 
mación y la decadencia de las culturas 1I4 . 

El 1 de noviembre de 1914 aludió Benedicto XV en una 
encíclica, desde el punto de vista del cristianismo, a los grandes 
valores de la religión para la formación de la comunidad y de 
la cultura; el amor de Dios enseña a amar al prójimo, poique 
todos los que practican la religión se aman como hijos de un 
mismo padre y deben respetarse como miembros de una gran 
sociedad humana. La común creencia y el saber que el Pa¬ 
dre está en los cielos es el lazo social más fuerte que abraza a 
los hijos del Padre común. De aquí resulta otro factor social: 

112 A. Carrel, i c. 

113 M. Scheler, Die Wissensformen und die Gesellschafl, cit. en 

I. Hessen, le., vol 1 p.94. 

114 Das Jahrhundert ohne Gott (Regensburg-Munster 1948). El soció¬ 
logo ruso-americano Pi ínm A. Sorobin (de cuya obra en cuatro tomos 
Social and Cultural Dynamics ha aparecido un resumen en alemán: Die 
Knse unserer Zeit, ih re Entslehung and Uberwindung, Francfurt-Mam 
1950), preve para el futuro un nuevo fortalecimiento de las fuerzas reli¬ 
giosas. Cf. sobre esto IC Guardini, Das Ende der NeuZeit (Basilea 1950). 
Caracteriza las nuevas fuerzas conformadoras de la sociedad en el mo¬ 
mento actual con las oue la religión debe buscar una conciliación posi¬ 
tiva. Cf tambi n R Gue.íon, Die Knsis der NeuZeit (Colonia 1950); 

J. Gebslr, Ursprung und Gegenwart (Stuttgart 1949). 
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el respeto de la autoridad, tras de la cual ve el cristiano la 
autoridad divina. Sobre ello se basa el orden y seguridad de 
la familia, de la comunidad y del Estado. La religión cristiana 
cuida y estimula las vntudes sociales ae la justicia, de la bene^ 
volencia, del respeto y de la paciencia. Esta es la postura más 
adecuada para establecer y estimular la paz y la concordia entie 
las clases y los estamentos. Y, por último, a la luz de la religión 
cristiana, los valoies y bienes terrenales se miden con la escala 
de la eternidad, lo que lleva a preferir los bienes espirituales, 
por cuya posesión no surgen causas de guerras ni desavenencias, 
antes, al contrario, ofrecen ellos una garantía de armonía. 

El ya citado historiador inglés Toynbee, en el marco de su 
amplia concepción histórica, considera las religiones de Asia y 
de Afaca afectadas en sus fundamentos por la civilización oc¬ 
cidental. Estas religiones están tan compenetiadas con las cul¬ 
turas que ellas mismas ayudaren a construir, que sin esas cul¬ 
turas no tienen posibilidad de subsistir. El custianismo se ín- 
corpoia a cada forma de cultura, pero no se agota en ella. Si 
una técnica de civilización unitaria abarcara al mundo en una 
unidad material, ninguna otra de las grandes religiones, sino 
sólo el cristianismo, podría ser capaz de espiritualizar y animar 
este cuerpo gigantesco carente de alma. Si así fuera, nos encon¬ 
traríamos no ante el final, sino ante un gran viraje de la his¬ 
toria de la humanidad. 


2. Religión e individuo 

Tan lejos como alcanza la historia de la humanidad, ésta nos 
presenta siempre al hombre preocupado por lo_ religioso, y su 
vida, conformada en gran medida por la religión. «La afirma¬ 
ción de que haya habido pueblos o grupos sin religión, se ha 
manifestado hasta ahora como basada sobre una observación 
imperfecta o sobre una confusión de conceptos. No se ha en¬ 
contrado todavía en n'nguna parte un pueblo o un grupo que 
no poseyera ritos sagrados o no creyera en seres superiores, y 
las afirmaciones que los viajeros han emitido en este sentido 
han sido después refutadas per les hechos» J1 ’. 

Todos los intentos de la época moderna de considerar la 
religión como un producto tardío en la evolución de la huma¬ 
nidad pueden ser considerados hoy corno fracasados. La etno¬ 
logía histórica ha reunido un material superabundante, y ha de- 
mostiado que los hombres más antiguos tenían una religión en 
el sentido estncto de la palabra, en parte mis pura y elevada 
que la de las cultuias más tardías 111 . 

11 j\J SoDFPBLO’Vl, K nnpthdium dir Rtli%u) y ^ scht híe b (Berlín 1931) 
^ J 11 W Ko d pf**s, Dcv Uvmensch und sern WtUbild (Viena 1949;. 
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a ) Disposición religiosa. 

Un historiador francés de las religiones poco conocido, Ben¬ 
jamín Constant, que pertenece en parte a la Ilustración y en 
parte al Romanticismo y que durante toda su vida se ocupó en 
forma independiente de la historia de las religiones, opuso a 
Voltaire, a quien chocaban los absurdos de los usos y las formas 
religiosas: tales cosas no demuestran nada contra la religión, 
antes al contrario, hablan en favor de ella; muestran que los 
hombres no pueden desligarse de la religión ni siquiera cuando 
ésta se hace absurda. Quena decir con ello que las formaciones 
anómalas y las deformaciones de las formas religiosas son siem¬ 
pre mejor que la ausencia de religión 117 . Partiendo de otros 
presupuestos, Constant 118 subraya con insistencia que la reli¬ 
gión no representa algo casual y externo para el hombre, sino 
que pertenece a la ley orgánica de su naturaleza 119 . Los fac¬ 
tores extrarrehgiosos, que siempre han desempeñado un papel 
en la histona de la religión, según él, no han sido nunca capa¬ 
ces de explicar la religión, ni permiten ponerla en relación con 
una causa extrarrehgiosa. Continúa diciendo, y creemos que 
con ello hace una afirmación muy penetrante y esencial, que 
el hombre es un animal religiosum, un ser por naturaleza reli¬ 
gioso según su más íntima constitución. Lo mismo que no puede 
explicarse por qué es el hombre un ser social (ens soctale), tam¬ 
poco puede, partiendo del hombre, explicarse por qué el hombre 
es un ser religioso. La respuesta no puede ser más que porque 
el hombre es una criatura de Dios, y siempre y en tedas partes 
percibe, por lo menos implícitamente, su dependencia creatural. 
Como ser dotado de razón, el hombre no puede pasar de largo 
ante este hecho. Por eso, el corazón de cada criatura se esfuerza 
por llegar al Creador: «Como la piedra al centro de la tierra, 
de la que ha sido tomada; como el niño al pecho de la madre, 
que lo ha dado a luz; como la brújula señala hacia el Polo 
Norte, así también la exigencia más íntima de la criatura se¬ 
ñala siempre hacia el Creador. Y es precisamente este pensa¬ 
miento el que expone el mito griego de Psyché: después de 
que se hubo separado de Dios, anduvo errante, sin descanso 
y desesperada, buscando por todas partes la paz y la divinidad, 
en valles y montes, en tierra y mar, en el remo de la muerte y 
entre las^ sombras del mundo inferior, hasta que la deidad misma 
se acercó de nuevo a la nostalgia insatisfecha y se desposó con 

117 Cf. G. Van dlr Leeuw, La religión dans son essenie et ses ma - 
mfestations (París 1948) p.675. 

118 G. VAN der Lfeuw, Ix. Yo desearía poner en duda la exactitud 
de la afirmación «si seule constance fut sa passion pour sa religión 
qu’il n’avail pas» (p.676). 

l V* «Demander á Phomme pourquoi íl est rehgieux, pourquoi íl est 
sociable, c est demander la raison de sa structure physique et de ce 
qm consume son modc d’existcr» (Religión vol 1 p 3). Citado por Van 
di r Lnuw, Lc. f p.674. 
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ella en una unión sagrada. Dios es el sol, el punto central de 
los espíritus; como la fuerza de atracción, en el remo ele la 
creación visible, mantiene firmemente sujetas a las estrellas y 
las encadena a su sol, en torno al cual giran, así actúa esta íntima 
atracción en el espíritu humano; callada y silenciosa como el 
rayo de sol que penetia en el ojo, arrastra fuerte y poderosa- 
mente al hombre hacia Dios, que es el comienzo y el punto 
medio y el fin de su vida» . 

En una exposición de conjunto, W. Hellpach, un psicólogo 
de la religión, hace resaltar la fuerza indestructible de la reli¬ 
gión en la vida del hombre: «El que los pueblos humanos, por 
diferente que sea su raza, por diferente que sea su grado cul¬ 
tural, por diferentes que sean sus condiciones de existencia y 
pese a todas sus colisiones con el eclesiástico entumecimiento 
de la religión, no la hayan abandonado, sino que hayan surgido 
nuevas religiones en lugar de las viejas, o religiones renovadas 
junto a las envejecidas; el que, después de épocas de disolución 
librepensadora, amodorrada indiferencia o supersticiosa desfigu¬ 
ración, cada vez las auténticas fuerzas religiosas se havan des¬ 
pertado con aún más viva energía y hayan fascinado a los hom¬ 
bres, este hecho de experiencia de la historia de los pueblos 
hace evidente qué indestructibles deben ser las fuerzas elemen¬ 
tales de la naturaleza humana aquí activas» 12J . Y el infatigable 
defensor del contenido de verdad de la religión, el profesor de 
Jena y premio Nobel R. Eucken, decía: «Podemos renunciar a 
la religión, pero entonces debemos renunciar también a nuestia 
vida espiritual, al carácter espiritual de nuestra vida, a nuestra 
personalidad y a nuestra individualidad espiritual; el que pueda 
hacerlo, que renuncie a la religión; pero ¿es que alguien podra 
hacerlo totalmente?» 122 « ..En la misma medida y del mismo 
modo que estamos seguros de ser algo más que simples seres na¬ 
turales, de que en la cultura se desarrolla un remo del espíritu de 
carácter peculiar, estamos seguros de la religión, sea cual fuere 
la postura individual respecto de ella» l " . La religión puede 
estar parcialmente cegada en la vida del individuo, peí o nunca 
puede llegar a estar extinguida. Los sufrimientos y los golpes 
del destino son especialmente apropiados para colocar el alma 
ante la realidad de Dios. «Cuando la mano del destino pesa 
sobre nosotros, cuando un profundo sufrimiento mina nuestra 
alma, experimentamos con fuerza mayor que nunca nuestra de¬ 
pendencia y nuestra debilidad, nuestra pequenez y nuestra ma- 

120 p HettiNGER, Apologie des Chnstentums (Fnburgo de Brisgovia 
1863) vol.l p.373. C£. en Santo Tomás la exposición de la beatitud)) 
naturalis del hombre (Summa theologica 1 q.2 a.l). 

' 2 i W. Hellpach, Ubersicht der Rehgionspsychologie (Leipzig s.a.j 

P ^i ¿2 R. EUCKEN, Der Wahrheitsgehalt der Religión 4 (Leipzig 1920) 
p. 171• 

12X R. Euckfn, l.c., p.197. 
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nidad. El sentimiento de criatura se hace viviente en nosotros y 
en nuestra impotencia, nos hace extender la mano hacia una 
fuerza que representa para nosotros salvación y ayuda» l - 4 . «En 
medio de la más rotunda negación y de la aparente destrucción 
—así escribe de nuevo R. Eucken sobre la lucha del hombre 
por su existencia y sobre su penoso esfuerzo por llegar al sen¬ 
tido profundo de la vida—, se abre paso con certidumbre ele¬ 
mental la convicción de que en nosotros vive y obra algo que 
no pueden destruir todos los obstáculos ni todas las persecucio¬ 
nes, que un inamisible núcleo de nuestro ser puede hacer 
frente a toda la oposición del mundo. Ahora bien, al no haber 
campo más apropiado que el de la religión para hacerse cargo 
de este fundamento de nuestro ser, siempre relegado y pese a 
ello insuplantable, y para damos la entera propiedad de aquello 
que no cesa jamás de ser propio nuestro, el problema de la 
religión toma un nuevo aspecto. La religión no aparece ya como 
una quimera de la fantasía infantil, ni como un fruto de mundos 
lejanos y extraños, sino como colaboradora del hombre en su 
difícil lucha, aparentemente sin perspectivas, por un sí mismo 
espiritual, por un alma y un sentido de su vida» 125 . 

De aquí que la falta de religión deba considerarse un me¬ 
noscabo de la perfección humana, y el desarrollo de la religión 
equipararse a un desarrollo y enriquecimiento del espíritu hu¬ 
mano. «Pues la personalidad significa autenticidad de valer, un 
estar saturada la individualidad dada por la naturaleza con las 
obras del espíritu. Pero la más alta clase de valores son los 
valores de lo santo o de lo divine. Sólo recibiendo el hombre 
en sí el mundo de lo divino lleva a su ser «a la perfección de 
la pura elevación». Goethe ha dado expresión maravillosamente 
a este pensamiento con las siguientes palabras: «Yo creo que 
nosotros llevamos una chispa de aquella luz eterna que debe 
en el fondo iluminar todo ser y que nuestros débiles sentidos 
no pueden barruntar más que de lejos. Convertir esta chispa 
en llama y realizar lo divino en nosotros, es nuestra más alta 
obligación» 126 . 

La psicología objetiva de la religión ha hecho hincapié sobre 
este enriquecimiento de valores del hombre por la religión, 
aunque desde un punto de vista externo. Dice W. Gruehn sobre 
esta repercusión psicológica del patrimonio religioso: «A través 
de la apropiación de su contenido, se convierte éste en la más 
íntima propiedad del yo, pasa a ser una dominante esencial del 
yo-total. De esta forma experimenta el yo un enriquecimiento 
con nuevos elementes. De esta manera, que aquí no podemos 
caracterizar más detenidamente, se producen modificaciones de 
estructura del yo-total, que, de forma semejante a una deter¬ 
minación de voluntad, determinan el posterior curso de conjun- 

124 !• Hessen, Der Sinn cíes Lebens 1 (Rottenburg Í947) p.50- 

125 R. Eucken, l.c., p.42. 

J2G J. Hessen, Religionsphdosophie vol.2 p.89. 
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to de la vida anímica» ^27 . Pues la religión equivale a «aquel 
suave soplo, a aquella más íntima sanción, a aquel maravilloso 
enardecimiento del alma que, totalmente puro y verdadero, no 
destella sino en algunos momentos —inabarcable e incompren' 
sible—, cuando cada hombre perecedero roza las potencias divi' 
ñas; enigma de los enigmas terrenos, milagro incluso para los 
ojos del que lo experimenta, en su total contenido compren' 
dido sólo por Dios» 12a . 

b) Ateísmo. 

De aquí a negar la posibilidad de que existan ateos prácticos, 
no hay más que un paso. No discutimos con ello que existen 
ateos teóricos, es decir, aquellos que durante largo tiempo no 
se ocupan de religión, odian a Dios y combaten la religión. Pero, 
cuando hablarnos de ateos prácticos, entendemos con esto hom' 
bres que viven sin religión, de tal manera que en toda su vida 
no experimentan jamás la nostalgia de los valores religiosos, ni 
perciben nunca una duda acerca de la rectitud de su vida irre- 
ligiosa. La historia de las religiones niega que estos hombres 
existan o hayan existido en gran número. Ricard Hunch, de 
quien no puede decirse que esté ligada a la Iglesia, dice: «En 
Dios cree en el fondo todo hombre que no esté loco ; también 
aquellos que lo disputan y que no lo saben ellos mismos» 

Y el científico de las religiones, Max Müller, afirma: «No debe- 
riamos nunca llamar ateo a un hombre ni decir que no cree en 
Dios hasta que supiéramos qué clase de Dios era aquel en cuya 
fe él creció y qué clase de Dios el que —quizá por los mejores 
motivos, por los más elevados— rechaza» 13 “. «También les 
librepensadores y los hombres de mundo, que lucen su ateísmo 
con tanta naturalidad, deberían recapacitar y pensar si no serán 
en realidad agnósticos, que ni saben ni quieren saber nada de 
Dios, demasiado ensordecidos por el ruido de las masas para 
oír la apenas perceptible dominante; demasiado enredados en 
los detalles del mundo para alzarse a la totalidad, a la visión 
de conjunto; incapaces de ver el bosque entre los árboles, de 
escuchar el rumor del alto viento; demasiado apresurados (¡no 
vaya a escapárseles el último tranvía!) para plantearse el pro- 
blema de la estación de destino, el problema de Dios» 131 . 

127 W. Gruehn, Rcligionspsychologie (Breslau 1926) p.98. Cf. sobre 
esto K. Girgensohn, Der seelische Aufbau des religiosen Erlebens 
(Leipzig 1921) y los ejemplos allí aducidos; por ejemplo, p.92: «Dios 
nene para mí más realidad que cualquier pensamiento, cualquier cosa o 
persona. Percibo su presencia con claridad tanto mayor cuanto más 
grande es la observancia en que vivo de sus mandamientos». 

128 L.c., p.8. 

129 Cf. Dichterglaube, Slimmen religiosen Erlebens p.140; ed. por 
A. Braun (Berlín 1931). 

130 Cit. por J. Hessen, Rcligionsphilosophie vol.2 p.269. 

131 Joel, Anlibarbarus; cit. por j. Hessen, l.c. 
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No porque debamos denominar a la religión «la predisposi- 
ción primitiva del alma humana» (R. Otto) —expiesión a la 
que la etnología ha dado un fundamento histórico—, ni porque 
la religión esté «colocada en el espíritu del hombre como lo más 
primitivo» 112 , ni porque deba ser calificada como «la más ra- 
dical de todas las disposiciones y potencias del espíritu humano» 
(Scheler), puede Dios —como creía Nietzsche— representar una 
amenaza o un peligro para el hombre. El mismo nos ha descrito 
el increíble terror que sobrecoge a los hombres que creen haber 
matado a Dios: «¿No habéis oído hablar de aquel hombre loco 
que en la mañana clara encendió una linterna y corrió al mer- 
cado, gritando sin cesar: ¡Yo busco a Dios! ¡Yo busco a 
Dios! ? El hombre loco saltó en medio de la multitud y, 

attavesándola con la mirada, gritó: ¿Dónde está Dios? ¡Yo os 
lo diré! ¡Nosotros lo hemos matado, vosotros y yo! ¡Todos 
somos asesinos! Pero ¿cómo hemos hecho esto? ¿Cómo pudi¬ 
mos beber el mar hasta la última gota? ¿Quién nos dio la es¬ 
ponja para bonar el horizonte entero? ¿Qué hicimos nosotros 
cuando desencadenamos esta tierra de su sol? ¿Adonde se di¬ 
rige ella ahora? ¿Adonde nos dirigimos nosotros ? ¿No va¬ 
gamos en una nada sin fin? ¿No sentimos el aliento del espacio 
vacío? ¿No hace más frío? La noche, ¿no se oscurece cons¬ 
tantemente? ¿Nos consolamos nosotros, los asesinos de todos 
los asesinos? Lo más sagrado y lo más poderoso que el mundo 
ha poseído hasta ahora, se ha desangrado bajo nuestros cu¬ 
chillos» 1 i! . 

Nietzsche mismo es una prueba indirecta de que la religión 
pertenece a la predisposición primitiva del alma humana; Jas- 
pers dice con razón: «Si la orientación fundamental dominante 
en Nietzsche es la de llegar por sí mismo, sin Dios, a la más 
alta elevación del hombre en la realidad, a pesar de ello o por 
ello, se manifiesta en él inconsciente e involuntariamente que 
la existencia finita del hombre no puede cumplirse sin transcen¬ 
dencia ; la negación de la transcendencia la hace instantánea¬ 
mente resucitar de nuevo; para el pensamiento, en formaciones 
sucedáneas falsificadas; para el propio ser, en el estremecimiento 
que éste experimenta, sin comprenderlo, ante la verdadera trans¬ 
cendencia y no ante las falsificadas» 1 ' !i . Todo esto nos muestra 
que «Nietzsche, que, cuando rechaza la fe en Dios y resalta las 
formaciones sucedáneas puramente terrenales, no quiere trans¬ 
cender, en realidad aspira siempre a la transcendencia. De aquí 
que la falta de Dios en Nietzsche sea la creciente intranquili¬ 
dad de una búsqueda de Dios que quizá no se comprende ya 
a sí misma» I< ’. 

112 Das Heihge p.129 (ed. de 1917). 

1 'f Frohhche Wissenschaft af 125 p.4.' p.l68s; ed. de W. Linden 
(B erlín-Leipzig s.a.). 

134 K. JASPERS, Nietzsche. Eme Emfuhrung m das Verstandms semes 
Phúosophterens (Berlín-Leipzig 1936) p.380. 

1 ' L.c , p 385. 
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Todavía con más claridad dice el psicólogo C. G. Jung: 
«Entre todos mis pacientes de más de treinta y cinco años, no 
hay ninguno cuyo problema definitivo no sea el de la religación 
religiosa. La raíz de la enfermedad de todos está en haber per' 
dido lo que la religión ha dado a sus creyentes en todos los 
tiempos, y ninguno está en realidad curado hasta haber alcan¬ 
zado de nuevo su enfoque religioso» 1 ,b . 

c) Religión como realización de valor 

Y PERFECCIÓN PERSONAL 

Esto puede hacerse evidente con mayor claridad a través 
de la fecundidad y de la riqueza que encontramos en hombres 
penetrados de una profunda y auténtica religiosidad. Tomemos 
como ejemplo hechos de nuestro tiempo; en el archivo de Li- 
sieux encontramos reseñados los hechos siguientes, que se rela¬ 
cionan con la pequeña Teresa, del claustro del Carmelo de aquel 
lugar, y que pueden ser comprobados por todo visitante. En el 
año 1909, es decir, doce años después de su muerte, se registra 
un promedio de cincuenta cartas llegadas diariamente, que ex¬ 
presan agradecimiento por la intercesión de la Santa o piden 
un recuerdo de su tumba o una reliquia. Los más notables 
acontecimientos, conversiones o curaciones que son puestos en 
relación con la vida de la joven Teresa de Lisieux han sido 
reunidos en algunos volúmenes (Pluie de roses). En el año 1925, 
estos tomos habían llegado a tres mil páginas impresas menu¬ 
damente. Las curaciones allí reseñadas están acompañadas de 
los certificados de los médicos y enfermeras que trataban a los 
pacientes; se trata no de enfermedades de los nervios, sino de 
cáncer, tuberculosis en su último grado, úlcera de estómago, 
notables curaciones de muchos niños pequeños, en los que es 
imposible una autosugestión. Los informes proceden, en parte, 
no sólo de Francia y de otros países europeos, sino del Man- 
chukuo, Alaska, Siam, Túnez, India, etc. Desde 1926 la re¬ 
vista Les Armales de St. Thérese de Ltsteux continúa la publi¬ 
cación de estos informes. También el no católico debe confesar 
que la influencia que esta joven monja continúa ejerciendo tan¬ 
tos años después de su muerte es un fenómeno inexplicable de 
fuerza espiritual. Encontramos informes irreprochables, según 
los cuales fue proclamada «regente» de una tribu negra en 
Africa, su imagen detuvo en las islas Fidji una inundación, 
expulsó a los bandidos chinos de la estación misional. En el año 
1928, un grupo de indígenas protestantes hizo una peregrina¬ 
ción a una iglesia católica en la que la imagen de Teresa de 
Lisieux había curado a un musulmán perteneciente a la Sia, 
es decir, a la más severa secta del islam iconoclasta. Y en la ígle- 

1 !6 Cit en Anima vol 4 (1949) p 35. Cf C G. fUNG, Psychologte und 
RíhKton (Zunch 1940) p9 P.13 21 71, etc. 
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sia anglicana de Onr Lady of Walsingham fue expuesta a la ve¬ 
neración una reliquia de la Santa 1 ' 17 . 

d) Religión y oración. 

Pero ¿cuándo puede decirse que un hombre tiene religión? 
Queremos dejar de nuevo que sea la historia de las religiones 
la que nos dé la respuesta. F. Heiler ha demostrado en una obra 
voluminosa 138 que la oración constituye el punto central de la 
religión y el signo distintivo de la religiosidad personal. Según 
Santo Tomás de Aqumo, la oración constituye la más esencial 
extenorización de vida de la religión 1 ' 9 . Esto quiere decir que 
un hombre que reza, tiene religión; un hombre que no reza, 
no tiene religión. La oración pertenece a la religión con nece¬ 
sidad tan absoluta, que sin oración no hay religión. 

Dondequiera que los hombres nos hayan dejado documentos 
de su vida religiosa, vemos pruebas de que han rezado. En 
todos los continentes, en todas las zonas y tiempos, el hombre 
ha doblado las rodillas ante la deidad, ante los dioses, depre¬ 
cando y alabando, agradeciendo y expiando, y nos ha dejado 
fórmulas de oración, a través de las cuales podemos lanzar, to¬ 
davía hoy, una mirada a lo más íntimo del hombre de tiempos 
hace mucho pasados. La sencilla acción de gracias de los ya- 
mana 14 °, la oración deprecatoria en las cámaras sepulcrales egip¬ 
cias, las lamentaciones eternizadas en caracteres cuneiformes 
sobre pequeñas tabletas de arcilla, la invocación del cielo en 
China, la oración deprecatoria de los griegos y de los romanos 
para alcanzar la victoria y el éxito, las fórmulas de resignación 
en los libros del canon budista, las alabanzas a los dioses del 
panteón avéstico y védico, constituyen un Gloria polifónico y 
nunca enmudeciente escrito sobre arcilla y cincelado en la pie¬ 
dra ; constituyen un Miserere sobrecogedor y un De profundis, 
en el que los hombres de todos los milenios gritan a los supen 
en solicitud de redención, solicitan ayuda de arriba. Al estudiar 
el camino de la cultura humana a través de la historia, nos acom¬ 
pañan, dondequiera que encontremos huellas del hombre, las 
voces de orantes desaparecidos desde hace largo tiempo. «La 
oración se nos presenta en la historia de la religión con una 
asombrosa variedad de formas; como silenciosa meditación de 
un alma piadosa aislada y como solemne liturgia de una gran 
comunidad; como creación original de un genio religioso y 
como imitación de un sencillo devoto medio; como fuente de 
expresión espontánea de las vivencias religiosas y como recita¬ 
ción mecánica de una fórmula íncomprenchda; como éxtasis y 

1,7 Cf. F. GoRRES, Das verbori'ene Aníhlz (Viena 1948) p.lOss. 

1 8 Das Gebct’ (Munich 1923). 

1 9 Summa Iheologtca 2-2 q.83 a 3: lOratio est propnae religioms 
actus». 

140 W. KoPPERS, Urmensch and Urreligion’: «Wissen und Erkennt- 
n)s (F. Dessauer) (Ólten 1946) p 109ss, 
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arrobo del corazón y como penoso cumplimiento de la ley; 
como descarga involuntaria de un afecto irrefrenable y como 
concentración voluntaria sobre un objeto religioso; como un 
grito en alta voz y como silencioso, callado ensimismamiento; 
como artística poesía y como discurso emocionante; como vuelo 
del espíritu a la gran luz y como lamento de la profunda nece¬ 
sidad del cotazón; como jubilosa acción de gracias y arrebatada 
glorificación y como humilde súplica de perdón y compasión; 
como un infantil implorar vida, salud y felicidad y como un 
serio exigir fuerzas paia la lucha moral; como sencillo ruego 
del pan cotidiano y como una devorante nostalgia del mismo 
Dios; como un pedir y solicitar egoísta y como una generosa 
preocupación por el hermano» ldl . Pero siempre es un reconoci¬ 
miento de la impotencia del hombre y una confesión de la om¬ 
nipotencia del Dios transcendente, bueno y misericordioso. 

El romántico Novalis decía: «Rezar es en la religión lo que 
pensar en la filosofía. Rezar es hacer íeligión. El sentido reli¬ 
gioso reza como el órgano del pensamiento piensa» 11¿ . Y F. Het- 
tinger enseñaba y escribía: «La oración es la primera, la más 
elevada y solemne manifestación y actividad de la religión» I13 . 
"Sangre y circulación de la sangre en la vida religiosa» es la 
oración, según Alban Stolz 14d . W. Bousset ve en la oración 
«el hecho más importante de nuestra vida religiosa» “L C. P. 
Líele 110 , uno de los pioneros de la historia comparada de las 
icligiones, dictamina: «Allí donde la oración ha enmudecido 
totalmente, ha ocurrido lo mismo con la religión». J. Zahn, 
autor de una hermosa introducción a la mística cristiana (Em- 
fuhrung m die chnsthche Mystik) M7 , escribe sobre la oración: 

< En la misma medida en que no hay una auténtica religión 
sin idea de Dios ni pensamiento de eternidad, tampoco hay una 
auténtica vida religiosa sin vida de oración. La oración es pre¬ 
cisamente la revelación de la posesión de Dios, que se con¬ 
suma sólo en el más allá, pero se inicia en este mundo en fe, 
esperanza y caridad Y, si se trata de precisar el camino por 
el que la religión hace llegar su bendición a la humanidad, m 
la más elevada especulación teológica ni la más brillante forma 
de la elocuencia humana pueden compararse con la oración au- 
léntica, sencilla, cálida . Por eso debe decirse del que no reza 
de ninguna manera que ha abandonado la patria de la huma¬ 
nidad, el campo de la altura religiosa y moral y ha partido 
lejos. Pero aquel a quien el concepto de la oración sólo a me- 

141 F. Heiler, l.c., p.487. 

112 Fragmente vermischten Inhaltes vol.2 p.297 en la ed. de J. MinoR 
¡lina 1907). 

L1! Apologie des Chnstentums s (Fnburgo 1899) vol.l p.534. 

111 Wilder Homg «Gesammelte Werke» vol.6 p 125; cf. una com- 
pilición de opiniones sobre la oración en F. HEILER, í t., p.lss. 

Ilr Cit en F. HriLLR, l.c., p.5(>6. 

1,1 Ibid., p.l. 

117 P.166 2 (Paderborn 1918). 
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días resulta comprensible, no ha llegado todavía a la pureza en 
su concepción religiosa». 

Especialmente cuando el hombre está excitado y sobrecogido 
hasta lo más profundo, «sea por el éxtasis o por el sufrimiento, 
no puede escapársele esa hora sin que el hombre haga subir su 
más íntima expresión espiritual a lo eterno y lo absoluto, y lo 
reclame en voz alta o silenciosamente, secretamente o en la 
forma de un grito, aunque sea inarticulado»' 48 . Cuando la exis¬ 
tencia del hombre está amenazada y puesta en peligro, la cria¬ 
tura —también el ateo burlón— dirige instintivamente sus sus¬ 
piros a aquel Creador eterno y poderoso, cuyas huellas pueden 
parecer un momento difummadas, pero están indeleblemente im¬ 
presas en el hombre; la criatura se dirige a El y reza. En tales 
situaciones se le hace consciente su posición intermedia entre 
«bios y logos», se reconoce como viator «empeñado en una 
eterna peregrinación, habitando siempre provisoriamente bajo 
las tiendas», y dirige, buscando o sabiendo, su corazón y su 
rostro al absoluto, a la lejana meta de la peregrinación. En la 
oración construye él el puente por el que le llega la luz direc¬ 
tiva y consoladora del Padre. 

«Cosas muy profundas han sido dichas sobre el hombre por 
la filosofía de los últimos decenios, pero lo más profundo, por 
su contenido y por su fecundidad, para la filosofía de la exis¬ 
tencia que a él le sigue me parece haberlo dicho Scheler cuando 
designa al hombre como un ser que "trasciende toda vida y 
se trasciende también a sí mismo”. El hombre es precisamente 
la “intención y el gesto de la transcendencia misma, el ser que 
reza y busca a Dios”. Y más todavía: el hombre no sólo pone 
este acto del transcender, el acto de la oración, sino que es, 
por encima de sí, la oración de la vida. Es el ser que por su 
carácter esencial busca a Dios, debe buscarlo, porque él mismo 
es este gesto de la transcendencia. “Su amor y su espíritu están 
orientados en todos sus actos y movimientos a un algo, que 
lleva el nombre de Dios”. Dios “es el mar”; y los actos del 
hombre encaminados hacia Dios son los ríos; y desde su origen 
presienten estos ríos el mar hacia el que fluyen» ,4 ‘ J . 

Y la tragedia de aquel para quien la oración no representa 
ya un camino para ascender a Dios, una corriente para fluir a 
su mar, la desvela Nietzsche con sobrecogedora sinceridad: «Tú 
no rezarás nunca más, no adorarás nunca más, no descansarás 
nunca más en infinita confianza; te prohíbes el quedarte ante la 
Sabiduría última, ante la última Bondad y Fuerza, y desuncir 
tus pensamientos; tú no tienes ningún vigilante perpetuo, ni 
para tus siete soledades ningún amigo; tú vives sin la perspec¬ 
tiva de una montaña que lleve nieve sobre su cabeza, y en su 
corazón fuego; no existe para ti nadie que sancione ni corrija 
al final: no hay ninguna racionalidad en lo que ocurre, ningún 

lls M. Scheler, l.c., p.!. 

Th. Stfinbuchel, Chnsíliche I ebemhaltungen p.7Y 
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amor en lo que te ocurre; para tu corazón no queda ningún 
lugar de descanso abierto, donde tenga sólo algo que encontrar 
y nada más que buscar; tú te prohíbes cualquier paz última... 
Hombre de renuncias, ¿a todo esto quieres renunciar? ¿Quién 
te dará la fuerza para ello? ¡ Nadie hasta ahora tuvo esa 
fuerza!» 1,0 

Abarcando de una ojeada el rico material histórico-religioso, 
escribió Heder: «El milagro de la oración reside no en que sea 
oída, en la influencia del hombre sobre Dios, sino en el miste¬ 
rioso contacto que se establece entre el espíritu finito y el in¬ 
finito. Precisamente por ello, porque la oración es un contacto 
real del hombre con Dios, su grandeza no es puramente psico¬ 
lógica, sino transcendente, metafísica» 1 ’ 1 . O como lo formuló 
Soderblom: «En lo más profundo de nuestra interioridad se en¬ 
cuentra no sólo un eco de nuestra propia voz, de nuestro pro¬ 
pio ser, resonando en las oscuras profundidades de la personali¬ 
dad, smo una realidad más elevada y mayor que la nuestra 
propia, a la que es posible adorar, a la que es posible con¬ 
fiarse» 1 '% 

¡Esto quería y quiere hacer el hombre cuando reza! Vuelve 
su ánimo íntimamente a un Dios presente y personal, con el 
que habla y al que se une en forma personal. Esto lo han ex¬ 
presado los místicos con la máxima belleza: la oración es «una 
ascensión del espíritu a Dios cuando el hombre vuelve su ánimo 
a Dios y se entrega a El dulcemente». El hombre que reza ha 
«dirigido totalmente la faz de su espíritu a Dios, a su presencia. 
Y así debe el hombre poner en tensión sus fuerzas internas y 
externas y llevarlas todas a Dios» 1 ’Lo que el que reza expe¬ 
rimenta en el fondo de su corazón, le hace innecesaria toda de¬ 
mostración racional suplementaria para estar convencido de la 
realidad del Dios transcendente y de su dependencia respecto 
de El. Los conocimientos y las experiencias extraídas de la pro¬ 
fundidad de su propia alma pueden elevarse hasta el contacto 
místico con la divinidad; esta clase de experiencias internas 
juegan en las religiones orientales un gran papel y son preferi¬ 
das a todos los argumentos racionales 1 ’ h 

i >o Frohhche Wissenschaft af.285 p.4. 1 p.185 en la ed. de W. Linden 
(Berlín-Lcipzig s.a.). 

1,1 F. Heiler, l.c., p.491. 

1 ,J Cit. por F. Heiler, l.c. 

1,! H. Seuse Denifle, Das getsihche Leben, Deutsche Mysiiker 
des 14. ¡ahrhunderLs p.377; ed. e mtr. de A. AuER (Salzburgo-Leipzig 
1936). 

1,4 W. ¡ames llama la atención sobre estas experiencias de realidad 
mímica (Vaneties of Reíigious Expenence p.515); Chr. Dawson (l.c., 
p.32ss) ve en «the expenence of transcendence» de las religiones orlen- 
lales una demostración de la existencia de Dios poco utilizada por la 
historia de las religiones. Remite además a Al Ghazali y al místico 
mstiano Ruysbroeck, entie otros, que se expresan de forma similar. 
( f. O. Karrer, Das Religtose m der Menschheil 1 (Francfurt-Main 1949), 
que, continuando en esto a Hettinger, Scheeben, Mausbach y otros, des- 
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Como notas distintivas internas de la oración, F. Heder enu¬ 
mera : primero, la creencia en un Dios vivo y personal; segundo, 
la convicción de su presencia inmediata y real, y teicero, la «co¬ 
municación dramática» del hombre con la divinidad que él cree 
presente 15 

En toda oración auténtica, el hombre entra en contacto con 
un tú y no con un ello, ni con una fuerza impersonal. Si el que 
reza no se supiera enfrentado a un tú, el rezar resultaría psico¬ 
lógicamente imposible. Este tú es sensible, pero no perceptible; 
pero el trato espiritual reclama un ser espiritual dotado de pen¬ 
samiento y voluntad, con todas las características de una per¬ 
sonalidad consciente de sí misma. De aquí que no puedan equi¬ 
pararse nunca la utilización de las fórmulas mágicas y la oración. 
El que utiliza fórmulas mágicas, quiere conseguir la sumisión 
de la divinidad; el que reza está, por el contrario, convencido 
de su radical dependencia de la divinidad, y precisamente por 
eso reza. 

La universalidad histórica y geográfica de la oración huma¬ 
na hacen de ella un testimonio irrefutable e independiente de 
la realidad de un ser divino personal y transcendente. Pues, como 
dice Aristóteles 156 , «lo que pertenece a la esencia, es común a 
todos; aquello que es tenido por verdadero por todos los hom¬ 
bres, como impulsados por un instinto, es una verdad de la 
naturaleza». O como Santo Tomás de Aquino expresa el mismo 
pensamiento 1 ’ 7 : «Lo que todos expresan en común, no puede 
ser falso. Pues una opinión errónea es una debilidad del espíritu, 
y una falta de éste no puede proceder de su esencia Pero lo 
que no es esencial, sino casual, no puede presentarse siempre y 
en todas partes. Uno puede tener un gusto estragado y erróneo 
en cosas sensibles, pero no todos. Y, en la misma medida, tam¬ 
poco es posible que el juicio que todos expresan sobre los pro¬ 
blemas religioso-morales sea falso». La oración es expresión de 
un tal juicio de toda la humanidad; juicio que, por su genera¬ 
lidad, no puede ser falso. 

Igual que la oración es una manifestación de la natutaleza 
espiritual del hombre, manifestación general que le acompaña 
constantemente, así también la religión pertenece a su esencia, y 
por eso es él un animal tehgwsum. Ante este hecho histórico 
se derrumban todas las teorías sobre el origen y la evolución 
de las religiones. 

La oración personal interna, como expresión elemental de 
una personalidad religiosa, conduce a los actos visibles del culto 
divino. A éstos pertenecen, en parte, la misma oración reali¬ 
zada en voz alta y acompañada de gestos, la oración en su fun- 

taca el papel de la iluminación moral interna como una segunda fuente 
de la revelación divina. 

1,1 F. Heile 1 *, l.c., p.489s. 

1 b Rhetor vol.l c.13 p.142. 

1 Contra Gentiles 1.2 c 34. 
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ción comunitaria, y, sobre todo, el sacrificio como punto central 
del culto religioso y expresión visible de la entrega a Dios. 

Así como la oración es un barómetro de la religión per¬ 
sonal, y un hombre que no reza no tiene religión, así también 
se refleja en ella la imagen de Dios. Cuanto mayor y más ele¬ 
vada sea la imagen de Dios, más rica y más profunda la ora¬ 
ción. Si la oración alcanza el más alto grado de intensidad en 
los Salmos, en la oración que Jesús enseñó a sus discípulos y 
en la vida de oración de los místicos cristianos, la idea de Dios 
(Padre «nuestro») y la unión con Dios (amor de Dios) de los 
cristianos deben consecuentemente sobrepasar las de las reli¬ 
giones 1 ' 8 . Aquel que enseñó a los hombres a rezar el padre¬ 
nuestro —reconocida como la más hermosa de las oraciones—, 
debe, por tanto, haber poseído el más alto saber de Dios entre 
todos los hombres de este mundo 1 ’ ’. 

El catedrático de Filosofía P. Wust, fallecido en Münster 
en el año 1940, escribió todavía, en hermosa unión con sus 
alumnos, una carta de despedida durante su última enfermedad; 
un documento conmovedor de aquel que, partiendo de la «m- 
certidumbre y osadía» y pasando por la dialéctica del espíritu, 
volvía en su madurez a la unión con el Dios de la fe de su 
infancia. En esta carta de despedida a sus oyentes, escribe el 
filósofo desde su lecho de muerte en los días de Adviento de 
1939 sobre la clave del último conocimiento humano: «Y si 
ustedes quieren preguntarme ahoia, antes de que me vaya, y de 
que me vaya definitivamente, si no conozco una clave mágica 
que pueda abrir la última puerta de la sabiduría de la vida, 
les contestaré : “ ¡ Sí! ” Y esta clave mágica no es precisamente 
la reflexión, como quizá esperan ustedes oír de un filósofo, sino 
la oración. La oración concebida como última entrega, la ora¬ 
ción que mfantihza, que acalla, que nos hace objetivos. Para 
mí, un hombre ciecc tanto más en el marco de la humanidad 
(¡ no del humanismo!) cuanto más capaz es de orar, con lo que 
me refiero sólo al auténtico orar» M ’°. 

Este es el testimonio de un hombre religioso. Sólo en la 
oración se desarrolla la religión del hombre. Cuanto más com¬ 
pleta sea la religión y más libre de enores, tanto más rica en 
bendiciones la oración y mayor la posibilidad de elevación a 
lo perfecto. 

1,1 Cf. la colección de oraciones cristianas por Btinhart, Karier, 
Schmidt-Pauly y otros. 

1,9 San Agustín, Ep. ad Prub. 130,12: «Si rezamos correctamente 
y en la forma debida, no pediremos nada más que lo que está contenido 
en es.a plegaria del Señor. Se deja a nuestro arbitrio el pedir con otras 
palabras lo mismo que allí pedimos, pero no se deja a nuestro arbitrio 
pedir otras cosas.» 

ico p WnsT, GcAolten und Cedanken (Munich 1940) p.237 
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1. INTRODUCCION. EL DESTINO DEL PENSAMIENTO 
HISTORICO EN LA ETNOLOGIA MAS ANTIGUA 

Haciendo hincapié en la siguiente exposición sobre el des- 
tino del pensamiento histórico en el campo etnológico, incluimos 
también la historia de las religiones fundamentada sobre la et- 
nología. Y esto por la sencilla razón de que la religión, consi- 
derada en general, forma parte del conjunto de manifestaciones 
culturales, y, en consecuencia, participa adecuadamente en sus 
procesos de formación, cambio y variación. 

También en el caso presente es útil la historia magistra. Una 
ojeada retrospectiva sobre los últimos ochenta años es, en efecto, 
tan interesante como instructiva. Lo más interesante me pa- 
rece ser el hecho de que, por grande que haya sido la repre- 
sión a que en nuestra ciencia ha estado sometido el pensamiento 
histórico, nunca fue llevado a desaparecer totalmente. El ca- 
rácter de una ciencia lo determina su objeto. A la vista del 
hecho de que, en el campo de la etnología, el pensamiento his¬ 
tórico ha salido finalmente triunfante de la larga y movida lucha 
de opiniones, se confirma, sm duda, la concepción de aquellos 
que quieren considerar, tratar y valorar a la etnología como 
una disciplina en el fondo histórica. Este resultado de una larga 
lucha nos indica que el pensamiento histórico, y con él el co¬ 
rrespondiente método histórico, deben ser propios de la etnolo¬ 
gía. Parece evidente que, partiendo de aquí, es decir, de la 
etnología como historia, se alcanza el camino de la historia 
universal. 

Séame permitido recordar que la investigación histórica ha¬ 
bitual ve su meta en el esclarecimiento de las relaciones gené¬ 
ticas, es decir, de las dependencias causales de los fenómenos 
dotados de una cierta significación social (en el más amplio sen¬ 
tido) en el mundo de lo humano. Para ello están a disposición de 
la investigación fuentes escritas y materiales. En el campo de 
la etnología, cuyo objeto lo constituyen en primer término los 
pueblos naturales, en general carentes de escritura, las fuentes 
nombradas en último lugar, es decir, las materiales, se encuen¬ 
tran, como es natural, en primer plano. Eventuales conexiones 
histórico-genéticas deben y pueden ser constatadas con la ayuda 
de los conocidos criterios de relación. Las posibilidades que 
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con ello se^ abren también aquí al pensamiento histórico y a la 
investigación histórica han quedado a veces oscurecidas, pero 
no han desaparecido nunca totalmente. Sobre todo esto trata- 
remos más detenidamente en el lugar adecuado. Nos propo¬ 
nemos tratar el material en cuestión siguiendo su evolución 
histórica. 

Tratemos primero de un par de precedentes muy antiguos. 
Es sabido que Leibmtz (1646-1716) quería ver la investigación 
lingüística practicada y cultivada en esta forma histónco-com- 
parada. «Las lenguas de los distintos pueblos deben ser com¬ 
paradas entre sí». Aplicando este principio, llegó al reconoci¬ 
miento de relaciones entre las lenguas (y también entre los 
pueblos), especialmente del grupo urálico. Habiéndose antici¬ 
pado de esta manera a su época, no fue totalmente compren¬ 
dido ni estimado 1 . 

Como es sabido, también al P. J. Fr. Lafitau, S. I. (1670- 
1740), le ocurrió algo similar. En razón de su buen conocimiento, 
de una parte, de ia antigüedad clásica; de otra, de los indios 
iraqueses de Norteamérica, comparó a éstos con los pueblos 
que vivían en el mundo de los griegos, especialmente con los 
liaos, tal como los describe Herodoto. Principalmente el com¬ 
plejo matriarcal, que aparece en los dos lugares, dio pie a La- 
fitau para pensar en una relación genética. Muchos, si no todos, 
estarán de acuerdo conmigo si digo que la idea era correcta. 
El que Lafitau sólo tomara en cuenta la posibilidad de una rela¬ 
ción directa entre los licios y sus iraqueses norteameticanos era 
obrar con precipitación; pero, a la vista del estado de la cien¬ 
cia de entonces, perdonable. Una relación entre los liaos y los 
iraqueses sigue siendo una opinión justificada, pero es más 
que inverosímil que deba remontarse a una emigración directa 
desde el mundo pregriego hasta Norteamérica. Antes debería 
suponerse que aquellos licios e iraqueses participaban de un más 
amplio complejo cultural de orientación matriarcal, y, en con¬ 
secuencia, se encontraban en relación genética, pero no directa. 
Pero, prescindiendo de esto, no cabe duda de que Lafitau con¬ 
cibió históricamente los problemas etnológicos y de que supo 
tratarlos ya históricamente, y relativamente bien. También él 
se había anticipado a su época, de forma que posteriormente el 
matriarcado por él descubierto hubo de ser, en cierto modo, 
redescubierto. Este mérito corresponde a J. J. Bachofen (1815- 
1877), con quien entramos ya en el período de investigación y 
controversia etnológicas al que queremos dedicar nuestro interés. 

4 ambién Bachofen quiere, con su conocida sucesión de eta¬ 
pas sociológicas (promiscuidad, matriarcado, patriarcado), ade¬ 
cuarse al pensamiento histórico, es decir, a la realidad histórica. 
Lo mismo puede decirse de L. H. Morgan (1818-1881), que 
amplió el esquema de Bachofen con dos (respectivamente tres) 

1 W. E. Muhlmann, Geschichle der Anlhropologie (Bonn 1948) p.39. 
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estadios, pero que por lo demás no llega a divergir esencial' 
mente de Bachofen, de forma que en lo sucesivo pudo hablarse 
con derecho del esquema de Bachofen-Morgan de la evolución 
social de la humanidad. 

No necesitamos aludir sino con brevedad a cómo se reco- 
noció rápidamente que este esquema violentaba la realidad hiS' 
tonca y que incluso invertía sus puntos esenciales. Etnólogos 
como Tylor, Ratzel, Boas, Schurtz, no han reconocido nunca 
la promiscuidad como un punto de partida histórico demos' 
trado. Otros, como Starke, Westermarck, E. Grosse, W. Schmidt, 
W. Wundt, Swanton, Lowie, Thurnwald, Malinowski, Plischke, 
Birket'Smith, señalaron después positivamente la imposibilidad 
de aquella construcción de Bachofen-Morgan. Era imposible, 
porque la realidad histórica conocida muestra una evolución 
exactamente contraria; en el comienzo cognoscible nos encon' 
tramos no con la promiscuidad, sino con la familia, y precisa- 
mente, de forma preferente, con la familia de orientación mo- 
nogámica. La historia real alcanzó pronto en estos problemas la 
victoria sobre la historia construida. Todo método histórico 
auténtico debe ser reconstrucción y no puede ser simple cons¬ 
trucción fundada sobre determinados presupuestos. El esquema 
de Bachofen y Morgan era esencialmente una construcción, te¬ 
nida por sus autoies como una sucesión histórica, pero errónea¬ 
mente, como resultó cada vez con mayor claridad y de forma 
más inequívoca a la luz de los datos históricos que iban siendo 
mejor conocidos y a la de la controversia de opiniones provo¬ 
cada por ellos. Aquel esquema mostraba no la evolución real 
del hombre, especialmente la de su sociedad, sino una evolución 
artificialmente construida. 

La exageración unilateral evolucionista, que encontró su ex¬ 
presión clásica en el esquema de Bachofen-Morgan, tuvo, por 
otra parte, efectos positivos. Se vio con claridad hacia dónde 
pretendía ir esta dirección. Las exageraciones habían de pro¬ 
vocar formalmente ¡a toma de postura ante ellas y su revisión. 
La discusión y controversia que siguieron condujeron paulati¬ 
namente a la claridad en algunos problemas fundamentales, en 
tanto que varios problemas de detalle siguen siendo discutidos 
hoy, pues la controversia continúa en la actualidad, lo que cons¬ 
tituye una buena señal. 

Como R. H. Lowie hace constar en su interesante libro 
The History of Ethnological Theory el esquema de Bachofen- 
Morgan fue puesto en duda formalmente ya por el jurista y so¬ 
ciólogo inglés H. S. Mame (1822-1888). Mame rechaza expre¬ 
samente la idea «that human society went everywhere through 
the same series of changes» y, en consecuencia, pone reparos 
a las leyes de la naturaleza y de la evolución, rígidas, mal com¬ 
prendidas y falsamente aplicadas. Tomando ejemplo de la fun- 

2 Nueva Yoik 1937. 

3 L.c., p.51. 
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ción de paclimazgo que la constitución inglesa ejerció con respecto 
a la constitución belga, Mame alude al aspecto de parentesco y 
relación histórica, en abierta oposición con la concepción cien- 
tífico-natural evolucionista. A la vista de esta posición, en cierto 
modo claramente histórica, de Mmne, Lowie hace notar con 
razón: «In a penod of evolutionary schematism such a posi- 
tion proved urbelim able» 4 

De A Bastían ha llegado a ser conocida y famosa la doc¬ 
trina de los pensamientos elementales (1826-1905). Esta doctrina 
se basa sobre la concepción de una unidad psíquica de todos 
los hombres umlateralmente subrayada, a la que ha de corres¬ 
ponder una evolución cultural en todas partes similar. Pero 
Bastían era un conocedor demasiado bueno de los hechos etno¬ 
lógicos para que hubiera podido satisfacerle y bastarle esta su 
doctrina original. Por eso puso como complemento de los pensa¬ 
mientos elementales los pensamientos de pueblos, con los que se 
refería a los piodurtos locales, divergentes de los pensamientos 
elementales y condicionados por el ambiente, es decir, por la 
geografía y por el clima. 

Pero, por encima de esto. Bastían reconoce la realidad y le¬ 
gitimidad del paientesco cultural. Cree solamente que esta íe- 
lación debe ser demostrada positivamente en cada caso con¬ 
creto; si esto no es pos'ble, debe contarse con que los fenó 
nienos culturales en cuestión, los llamados paralelos culturales, 
hayan surgido independientemente en los diveiscs lugaies del 
mundo. Naturalmente, esta posición metódica no satisface. Pues 
del hecho de que en tales casos no pueda procederse a la de¬ 
mostración de la relación, del parentesco cultural, no se sigue, 
sm más, la independencia de sus orígenes. Habitualmente, en 
estos casos lo metódicamente lícito y correcto es un non Uqucl, 
es decir, el de¡ar abierta la cuestión. Esto lo vio mejor el his¬ 
toriador Giabner que Bastían Giabrer pretende también, na¬ 
turalmente, que en cada caso sea demostiada positivamente la 
relación. Peto no espeta que esto sea siempie posible. Lo que 
no ciee en ningún caso licito es deducr como si fuera natural, 
a partir del hecho de la no demostrabilidad de la relación, la 
independencia de oiigen. Lo indicado metódicamente es en 
todos los ra^os de este género el ya cifdo y humilde non liquft, 
es decir, el deja* abierta la cuestión. No puede negarse que esta 
regla, que yo desearía cabticar de dorada en icabdad clara y com¬ 
prensible, ha sido, y esrá siendo hasta la actualidad con notable 
frecuencia, descuidida y desatendida per los representantes de 
nuestras ciencias (etnología, prehistoria arqueología). 

E. B. Tylu>- (1832-1917) es considerado con justicia como 
uno de los mis importantes etnólogos de su tiempo. No es 
ningún milagio que le ocupara durante toca su vida la cuestión 
de en qué medida debía hablarse de pensamientos elementales 
y en qué medida de dependencias históncas. A este respecto, su 

1 L c , p 52 




I L PENSAMIENTO HISTORICO EN ETNOLOGIA 


77 


punto de vista es si rular al de Bastían. Cuando la relación es 
clara, como, por ejemplo, en el juego llamado pachisi en la 
India y patolli en Méjico, Tylor reconoce la unidad histórica. 
Pero en otros muchos casos en los que hubieia estado más in¬ 
dicada una retención del juicio, un non liquet, recurre a los 
«pensamientos elementales», a la mhtient law Si bien nunca 
reconoció la etapa de la promiscuidad del esquema de Bacho- 
fen, sí que creyó deber aferrarse a la prioridad del matriarcado. 
La figura de Tylor ocupa, dentro de la metodología de nuestra 
ciencia, un lugai oscilante; no eia en ningún caso un evolu¬ 
cionista extremo, pero tampoco un historiador consecuente. 
Lowie caracteriza a Tylor de la forma siguiente, muy exacta: 
Tylor interpretaba el material etnológico conocido en su época 
«fiom a unifying, evolutionary pomt of view, tempered with 
sanity» . 

Fr. Boas (1858-1943) nos recuerda a Tylor en muchos as¬ 
pectos. También a él le preocupó durante toda su vida el pro¬ 
blema de distinguir en cada caso dado si lo mas verosímil era 
el origen independiente o el contacto cultural. Y, lo mismo que 
Tylor, tampoco Boas consiguió llegar a una concepción clara, 
si bien es cierto que en algunos particulares de importancia 
sobrepasa a Tylor. Así, por ejemplo. Boas reconoció que, desde 
un punto de vista etnológico-históncc, la doctrina de la prio¬ 
ridad del matriarcado era tan insostenible como la de la pro¬ 
miscuidad primitiva, y que debía ser, en consecuencia, abando¬ 
nada. En principio, Boas reconocía la legitimidad del aspecto 
del parentesco cultural, pero creía que no pedia ser aplicado 
efectiva y convincentemente sino en terntcuos vecinos. Al decir 
esto pensaba claramente en las relaciones entre el noite de Asia 
y el noroeste de América, relaciones a Cuyo esclarecimiento 
contribuyó él mismo de forma esencial (Jesup-Expedition). 
Grabner hizo notar posteriormente, en mi opinión con razón, 
que la limitación de la relación cultural a los territorios vecinos 
no resulta convincente por faltar la fundamentación interna 
lógica para ella 6 . Y hoy, cuando sabemOj que ya el hombre 
de la época glaciar se extendió por \anos continentes, esta opi¬ 
nión resulta todavía más fundamentada. En la evolución cul¬ 
tural cuenta Boas, de una parte, con las mner canses, de otia, 
con las extraneous mfluences 1 . Que de hecho debe contarle ccn 
ambas posibilidades, es, sin duda, cierto. Pero ¿cuales son rs 
cntenos para diferenciar las unas de las otras^ Si con ayuda de 
los criterios de relación demuestro que les elementos de un 
complejo están relacionados con los de otro, no se sigue, sin 
más, por lo que hace a los restantes, que siguen siendo dudosos, 
que deban su similitud o su igualdad a las llamadas mner causes. 
Puede que, en efecto, en tal caso me encuentre ante una inde- 

J Le, p 85 

6 Gp íBNI”? Oie Meih -eJe 4cr Eihnólogie (Síuttgirí 1911) p 109 
Lowie, le p 146 
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pendencia de origen; pero, en general, no dispongo de criterios 
para decidir positivamente en este sentido, por lo que debo 
dejar sin resolver el problema en cuestión. 

Hasta qué punto podía Boas en casos concretos pensar y 
juzgar históricamente, lo demuestra una afirmación que en 1928 
tuve oportunidad de oírle personalmente; Boas manifestó en 
aquella ocasión decididamente que la cocción con agua debe, 
sin duda de ninguna clase, ser considerada como una invención 
hecha una sola vez. Personalmente, yo consideraría más pru¬ 
dente en este problema una cierta reserva, aunque sé valorar 
las razones de peso que hablan en favor de la tesis de Boas. 
Con cierta cautela es posible también manifestarse de acuerdo 
con Boas cuando reconoce una gran antigüedad a fenómenos 
culturales universal o casi umversalmente difundidos 8 . Así atri¬ 
buye mayor antigüedad a la exogamia de parentesco sanguíneo 
que al totemismo. En mi libro Der Urmensch und sem Welt - 
büd 9 he intentado mostrar cómo es posible profundizar más 
este argumento de la gran antigüedad de la exogamia cuando 
se tiene en cuenta simultáneamente el aspecto ético. 

Emil Durkheim (1858-1917), el jefe de la escuela francesa 
de sociólogos, no era por principio antihistoricista, como Lowie 
ha demostrado, y estaba convencido de que el clan totémico 
carente de familia representaba la forma temporalmente más 
antigua, es decir, la forma primitiva de la sociedad humana. 
Apoyándose más o menos sobre estos presupuestos. Lévy-Bruhl 
construyó su conocida doctrina del pensamiento prelógico o aló¬ 
gico de los primitivos. También Lévy-Bruhl comprendió, como 
demuestran sus retractaciones aparecidas postumamente, la im¬ 
portancia y la necesidad del pensamiento histórico en este cam¬ 
po de la investigación 10 . Pero Durkheim y Lévy-Bruhl no pue¬ 
den apenas escapar al reproche de haber tomado en considera¬ 
ción demasiado, y demasiado umlateralmente, sus teorías fabri¬ 
cadas en la mesa de trabajo y haber desatendido casi totalmente 
los resultados de la investigación etnológica conocidos ya en su 
tiempo, resultados diametralmente opuestos a sus teorías. Así, 
por ejemplo, los etnólogos sabían desde hacía decenios que no 
era posible, como lo hacía Durkheim, ver en los australianos la 
forma más antigua de existencia humana. También era cono¬ 
cida la existencia de la familia y del individuo en el mundo de 
los primitivos. El clan típico, y especialmente el clan totémico, 
sobre el que Durkheim construye el edificio de sus teorías, 
es claramente no primario, sino secundario. Esto tira por tierra 
la columna fundamental del edificio por él construido. Se hace 
evidente que éste no corresponde a la realidad histórica, sino 
que es historia construida, es decir, seudohistoria. Con ello, los 
presupuestos de la teoría se manifiestan como extraordinaria- 

8 Lowie, l.c., p 154. 

q P.35ss (Viena 1949). 

10 les carnets de Lucten Lcty'Bruhl (París 19 4 9) p 188. 
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mente precarios y necesitados de revisión. Estos presupuestos no 
eran en el fondo otros que los que sirvieron de base al esquema 
de Bachofen-Morgan: suposición de la existencia, también en 
el remo de lo humano, y especialmente en el campo de la cul 
tura, de una evolución de ia misma clase que la de la natu- 
raleza: de lo inferior a lo superior, umlineal y sometida a leyes. 

Los conocidos intentos de los difusiomstas ingleses Elliot 
Smith (18714917) y Perry muestran cómo es posible exagerar 
y agotar también el pensamiento histórico. Elliot Smith tenía 
una buena formación antropológica, pero en etnología fue du- 
rante toda su vida un ignorante. Su intento de derivar de Egipto 
toda la evolución humana no consiguió convencer a los espe- 
ciahstas, sobre todo no consiguió convencerles a la larga. Lo 
que resulta bien comprensible en razón, por ejemplo, de su teoría 
según la cual en la época del nacimiento de Cristo los indios 
americanos llevaban una vida similar ¡a la de los prosimios! 
Los conocimientos etnológicos de Perry eran algo mejores. Pero 
su punto de partida —el panegipcianismo—, como hace mucho 
que sabe todo estudioso con una cierta formación de etnología 
y prehistoria, le cerró de antemano el acceso al conocimiento 
de los hechos históricos reales. Y así fracasó el panegipcianismo 
como había fracasado el pan-babilomsmo. 

Especialmente en los círculos etnológicos de habla inglesa, 
los etnólogos de habla alemana (Alemania y Austria) de orienta¬ 
ción histórica, Grabner, Schmidt, etc., son confundidos con los 
difusiomstas ingleses. Aquéllos han protestado contra esto en 
numerosas ocasiones por razones que a la vista de la exposi¬ 
ción que sigue resultarán evidentes. La diferencia que hay entre 
unos y otros la manifiesta el hecho de que Grabner y Schmidt 
escribieran cada uno un manual del método de la etnología his¬ 
tórica (al de Schmidt pude colaborar yo con algunas contri¬ 
buciones), en los que se ocupan detenidamente de los proble¬ 
mas aquí planteados, cosa en la que los difusiomstas ingleses 
m siquiera pensaron. La justicia de aquella protesta la reconoce 
Lowie con estas palabras : «The Germán diffusiomsts are íncom- 
parably superior to their Bntish counterparts» ". De los etnó¬ 
logos historiadores alemanes y austríacos volveremos a tratar 
en breve. 

Les extremes se touchent! Nos sugiere estas palabras el 
hecho de que en Inglaterra, junto a la exageración del pensa¬ 
miento historicista (Élliot Smith y Perry), florezca el funciona¬ 
lismo expresamente antihistónco de Malmowski (1884-1942). 
Así como para los fisiólogos es suficiente conocer el organismo 
viviente, sin que les sea necesario estar enterados de la historia 
de su origen, así también es superflua para el etnólogo la in¬ 
vestigación de la procedencia y del proceso de formación de los 
fenómenos culturales. Mahnowski fue incluso más lejos, lle¬ 
gando a negar expresamente que la etnología, la prehistoria y 

11 Lowie l.c., p.177. 
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la historia puedan reconstruir los procesos históricos en forma 
ni siquiera medianamente satisfactoria y convincente. Por for- 
tuna, Malinowski el práctico se ha burlado alguna que otra vez 
de Malinowski el teórico. Esto le ocurría cuando, sin pensar en 
su teoría, trabajaba honradamente el material etnológico y lie' 
gaba a conclusiones históricas de gran valor. Lo dicho es espe- 
cialmente cierto por lo que hace a su primer trabajo de enver' 
gadura, The Austrahan Family (1913), que termina con la con- 
clusión, todavía hoy aceptada: la familia monógama individual 
no sólo es, en el suelo australiano, la más difundida, sino que 
representa también la forma histórica más antigua de la familia. 
Leyendo a Malinowski, se tiene frecuentemence la impresión de 
que le habían irritado fuertemente aquellas extravagancias de 
los difusionistas ingleses. Si es cierto que en esto podemos ma- 
mfestarnos totalmente acordes con él, ello no justifica en modo 
alguno sus propias extravagancias antihistóncas. Por lo demás, 
parece a veces que Mahnowski no se tomaba a sí mismo total- 
mente en seno. Todo esto no puede menoscabar lo que en las 
ideas y métodos de Malmowski hay de acertado y meritorio, es- 
pecialmente por lo que hace a la investigación directa, aunque no 
puede discutirse que esto hubiera podido realizarse igualmente 
sin aquellas extravagancias; investigadores de formación Instó- 
rica han trabajado, después de todo, sobre el terreno tan bien 
como los entrenados en el método funcionalista, habiendo pres- 
tado, en la medida de lo posible, la atención debida al conjunto 
de la vida cultural de los primitivos, incluyendo los aspectos 
lingüístico y ergológico, ante los que los funcionalistas, siguiendo 
el ejemplo y la doctrina de su maestio, no siempre han mostrado 
el interés ni la comprensión deseables. 

Como producto de una feliz inconsecuencia puede calificarse 
la última obra de Malinowski, aparecida postumamente, Kultar 
und Freiheit (Berna 1951). Partiendo de su extenso saber etno- 
lógico, Malmowski llega en ella a la conclusión de que cuanto 
más nos remontamos en la historia de la humanidad, tanto ma¬ 
yor es la libertad del individuo, así como la de la familia y la 
del Estado primitivo, formado a partir del grupo local. Son 
estas ideas de fundamental importancia histórica, y estamos dis¬ 
puestos a tributar nuestro agradecimiento y reconocimiento al 
«funcionalista» Malinowski por haber sabido exponerlas y apre¬ 
ciarlas como era debido. 


II. LL HISTORIADOR FRITZ GRABNER Y LOS ETNO - 
LOCOS QUE LE SIGUIERON. PARENTESCO CULTURAL 
Y RELACIONES CULTURALES 

Llegamos a Fntz Grábner (1877-1934), el historiador que a 
primeros de siglo abandonó la historia por la etnología. Para 
hacer justicia a Grabner es necesario, antes que nada, separar 
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los círcalos culturales por él estableados de su posición res¬ 
pecto al pensamiento histónco y al método histórico etnológico. 
Como historiador y etnólogo era el hombre predestinado para 
actuar de mediador cutre des ciencias que por su naturaleza 
son partes esenciales de una misma totalidad: de la historia y, 
en último término, de la histona universal. 

Hasta qué punto inerrporó Grabner a su pensamiento his- 
tonco-etnológico las concepciones entonces ya formadas entre 
los más destacados especialistas de la historia, nos lo muestra 
una ojeada al Lehfbuch der hislon enea Methode und der Ge- 
schichtsphilosophie 12 , de E. Bernheim, libro al que Grabner 
remite expresamente en su método (Methode der Ethnologte). 
Según E. Beinheim, también les pueblos naturales son objeto 
de la historia 1 ; «pueblos ahistóricos no existen. La identidad 
de la naturaleza humana es el axioma fundamental de todo co¬ 
nocimiento histórico, pues de hecho, si hubiera o hubiera habido 
un pueblo o un individuo que pensara de acuerdo con una ló¬ 
gica distinta a la nuestra, la bis tona de éste nos sería todavía 
más inaccesible que los acontecimientos en un panal de abe¬ 
jas» 14 . Leyes no existen en la historia, aunque sí un cierto or¬ 
den ’ ; por eso debe ser rechazada la concepción de la homo¬ 
geneidad de la evolución u . El historiador debe tener siempre 
presente la complejidad de los factores de causalidad 1 . Todo el 
enjambre de los etnólogos, sociólogos e historiadores de la cul¬ 
tura de orientación evolucionista-materialista, tales como Ty- 
lor 18 , Comte 1 ’, Morgan 40 , Lamprecht ', etc., debe ser recha¬ 
zado en lo fundamental. Pues «no es raro que mezclen los datos 
sin investigar siquiera si pertenecen a las mismas épocas, luga¬ 
res, estadios culturales; en resumen, les principios fundamen¬ 
tales de la hermenéutica parecen no existir para estas investiga¬ 
ciones etnológicas, siendo así que no hay lugar en que sea más 
necesano observarlos» 22 . 

Basta lo expuesto para hacer evidente hasta qué punto pudo 
Grabner aprender y recibir de Bernheim estímulos decisivos para 
el papel que el destino le reservaba en el campo de nuestra cien¬ 
cia. No es indiferente ni puede calecer de importancia para la 
historia de nuestra disciplina el tener a la vista de foima precisa 
y clara esta relación. 

Grabner sabía, naturalmente, que también la historia ha de 
trabajar frecuentemente con fuentes mateiiales y no solamente 
con fuentes escritas, e incluso exclusivamente con las primeras 
en los casos en que carece de testimonios escritos. Puesto que 
estos últimos son, p.r lo geneial, totalmente desconocidos a la 
etnología, resulta de ello una fotma de trabajar, en lo esencial, 

12 Leipzig 1908’. 

1 Bernheim, l.c., p 43ss 99ss 18 Ibid , p.46 

n Ibid., p 192. lJ luid., p 81. 

^ Ibid., p 101ss.l59. 20 Ibid., p.610. 

Ibid., p 611. 21 Ibi ¡., p 8 1 

17 Ibid., p 6»3ss. 22 loid , p.ólOs. 
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idéntica, es decir, el trabajo con ayuda de las fuentes materiales. 
Pese a ello, sigue existiendo entre la historia y la etnología una 
diferencia que Grábner no podía dejar de ver. De por sí, los do- 
cumentos materiales son naturalmente documentos materiales, 
tanto si se encuentran en pueblos que posean la escritura como 
si se encuentran en pueblos que carezcan de ella. Pero en el 
dominio de los primeros será posible habitualmente situar las 
fuentes materiales temporal y causalmente, con mayor exactitud, 
con ayuda de las fuentes escritas contemporáneas. Piénsese en 
un hallazgo de época romana hecho en un lugar determinado; 
el especialista lo reconocerá como tal por sí mismo, para luego, 
sobre la base de testimonios escritos de época romana, deter¬ 
minar con más exactitud su procedencia. En el campo etno¬ 
lógico no se dispone, por lo general, de una tal posibilidad; 
aquí está su inferioridad, que Grábner reconoció y subrayó. 
Grabner ha demostrado de forma convincente en su Methn^e 
der Ethnologie que es posible vencer esta inferioridad por lo 
menos hasta el punto de que pueda hablarse con derecho de una 
etnología histórica. Su principio rector, aparte de la investiga¬ 
ción de las relaciones, es naturalmente: la cronología relativa 
debe bastar cuando la absoluta no sea posible. Además es ne¬ 
cesario contentarse con el establecimiento de las relaciones de 
causalidad tn cumulo (sobre la base del reconocimiento de com¬ 
plejos culturales conexos) cuando no es posible hacerlas eviden¬ 
tes tn individuo. 

La justicia exige que no sólo tengamos en cuenta lo que 
Grábner aportó como historiador para la introducción del pen¬ 
samiento histórico en la etnología, sino que recordemos también 
brevemente lo que en este aspecto había hecho ya la etnología de 
entonces. Recordemos, pues, que el esquema evolucionista de Ba- 
chofen-Morgan había sido ya muy fuertemente atacado (Starcke, 
Westermarck, Grosse). W. Schmidt había escrito ya en forma 
convincente, que incitaba a la continuación de la investigación, 
sobre la existencia del individuo también entre los pueblos na¬ 
turales (1906). El problema que plantean los paralelos culturales 
había sido reconocido en forma más o menos clara por etnólogos 
importantes, como Tylor y Boas. Sobre todo Ratzel lo había 
subrayado y le había concedido conscientemente la máxima 
atención, cosa que Grábner supo apreciar y reconocer con las 
siguientes palabras: «La cuestión de si en un determinado caso 
debe admitirse una relación histórico-cultural o una independen¬ 
cia de origen, se ha convertido, gracias a Ratzel, en un proble¬ 
ma fundamental, se podría decir que en el problema preliminar 
xxr' í\o/\'í de la etnología') 2J . Por último, se contaba también 
con el intento de Frobenius (1898), que se esforzaba, como es 
sabido, por poner en relación dos culturas, la indonesia y la afri¬ 
cana occidental. Frobenius tuvo algunas intuiciones más o me¬ 
nos correctas e hizo algunas sugerencias valiosas; pero por lo 


23 Grabner, l . c ., p.94. 
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demás, como Grábner observó y objetó con razón, quedó apri¬ 
sionado en el pensamiento morfológico científico natural (¡ mor¬ 
fología de la cultura!) 2) . Para Grábner fue siempre natural guar¬ 
dar fidelidad al pensamiento histórico. 

El hecho de que la cuestión de las relaciones culturales ocupe 
de tal modo el primer plano de la investigación en el campo 
de la etnología, viene determinado, cosa a la que a veces se 
presta demasiada poca atención, por la falta de las fuentes es¬ 
critas. Aquí nos sale al paso la cuestión de si, sobre la base y 
con la ayuda de las solas fuentes materiales, es posible llevar 
a efecto una investigación etnológica histórica. O, con otras pa¬ 
labras, qué eficacia y qué seguridad tienen los criterios de re¬ 
lación. 

Grábner vio la importancia decisiva de esta cuestión y de¬ 
dicó toda su atención a su esclarecimiento. Con corrección me¬ 
tódica pasa de lo conocido a lo desconocido. Así, llama, por 
ejemplo, la atención sobre el hecho de que, en el caso de una 
difusión ininterrumpida de un elemento cultural (por ejemplo, 
la hamaca en determinadas zonas de Sudamérica), ya el com- 
mon seme se niega, por lo general, a aceptar que el objeto en 
cuestión haya sido inventado independientemente en cada grupo, 
y supone con razón que el presupuesto de esta difusión lo cons¬ 
tituye una relación, un parentesco cultural. A la vista de la 
difusión de fenómenos lingüísticos similares, todo el mundo tiene 
por natural el sacar las conclusiones correspondientes de una 
unidad genética. En tercer lugar, Grábner toma ejemplos de las 
experiencias y observaciones que tenemos a nuestra disposición 
en nuestro propio círculo cultural del Asia Anterior y Europa, 
para el que disponemos de fuentes escritas, sobre cuya base po¬ 
demos remontarnos lo menos tres mil años. Teniendo en cuenta 
la similitud del medio ambiente cultural, los presupuestos para 
la formación independiente de paralelos culturales eran aquí es¬ 
pecialmente favorables. Pero, pese a ello, cualquiera que se haya 
ocupado del tema sabe que no es así. Y Grábner tiene razón 
cuando dice que, por ejemplo, lo que parecen paralelos literarios 
independientes, ante una observación más detenida, resultan 
ser combinaciones de pensamientos y motivos existentes en la 
cultura común de ambos autores, o sea que las coincidencias se 
explican por relaciones genéticas"’. 

En principio, se debela estar de acuerdo con Grábner cuando 
concluye de todo esto que sería ilógico no querer que sea vá¬ 
lido el mismo criterio para los demás pueblos, especialmente 
para los pueblos naturales. Siguiendo a Boas, dice Lowie 26 que 
está todavía por demostrar la pobreza de originalidad de la 
humanidad por lo que hace a creaciones culturales nuevas e 
independientes, pero es éste un punto en el que yo creo justifi- 

21 Grábner, l.c., p.98ss 

2l Grábner, l.c., p. 113. 

2b Lowie, l.c., p.158. 
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cado ser de otra opinión. Antes que nada, es éste un hecho de 
experiencia, y, por lo que veo, los argumentos sobre los que 
Grabner construye su opinión no son refutados por Lowie. El 
mismo vio y juzgó sobre este punto con más acierto antes cuando 
escribía: «That the futid of original ideas is, after al!, stnctly 
hrruted and tbat man has no mexhaustible reservoir of origi- 
nality to draw upon, that often enough the mest desirable or, 
from our civilizcd point of view, obvious steps in advance fail 
to be made» 27 . De la suposición de que el hombre natural ten- 
ga una capacidad inventiva mayor que el llamado hombre cul¬ 
tural, se seguiría, en definitiva, que aquél superaría a éste en 
capacidad espiritual. Nosotros les etnólogos estamos dispuestos 
a reconocer toda clase de cosas a nuestros primitivos, pero colo¬ 
carlos en este aspecto per encima de los llamados civilizados nos 
parecería difícil e inexacto. Por otra parte, esto estaría en con¬ 
tradicción con la afirmación, que Lowie repite con tanta fre¬ 
cuencia, de que no pueden constatarse diferencias espirituales 
de ninguna clase entre los llamados primitivos y los llamados 
hombres civilizados. 

Tylor y Boas (como también, de modo similar, Bastían) 
pretenden, como vimos, dar por válida una relación cultural 
sólo cuando ha sido positivamente demostrada como tal. Esta 
parece ser también la opinión de Lowie. Pues bien, lo mismo 
piensa Grabner, corno todos los etnólogos historiadores que le 
siguen. Sólo que éstos no consideran correcto el sacar, a la vista 
de la imposibilidad de demostrar la relación, la conclusión de 
que debe tratarse de un origen independiente, como lo hicieron 
especialmente Tylor y Boas. Antes bien, ambas cosas deben ser 
demostradas, la relación tanto como la independencia de origen. 
Si la primera no puede ser probada, no se sigue de ello, sin 
más, la independencia de origen, sino que lo indicado es habí- 
tualmente un non hquet, un dejar abierta la cuestión, como 
hemos dicho anteriormente. 

Todo iniciado sabe que este estado de la cuestión, claro y 
científico, sigue siendo ignorado también en el presente con 
bastante frecuencia. Así es, por ejemplo, imposible estar de 
acuerdo con Jen Yde, autor de un estudio, por lo demás muy 
valioso, sobre la cerbatana en Sudaménca, cuando éste, al final 
de su exposición, afirma no poder encontrar ninguna relación 
con la cerbatana del sudeste de Asia y, en consecuencia, felicita 
formalmente a los indios americanos por su invención indepen¬ 
diente de la cerbatana Aunque reconozcamos que no es po¬ 
sible establecer relaciones convincentes, no ce sigue de ello la 
conclusión justificada y científica de la independencia de origen. 
Hagamos notar de paso que muchos otros juicios de detalle que 

27 Lowie, The Origin of ihe Sitee (Nueva York 1927) p.34. 

Yde Jen, The regional dishi'iutton of South Ameritan Blozvgun 
Types: «Journal cL la SocCtc des Aménc.imsces» nueva serie 37 (Í9-18) 
p.275-317. 





EL PENSAMIENTO HISTÓRICO EN ETNOLOGÍA. 


85 


se refieren especialmente a le s paralelos culturales entre el Viejo 
y Nuevo Mundo precisan igualmente una rectificación. 

El problema cíe dónde encuentra su más profunda funda- 
mentación la «unicidad» del acontecer humano nistórico (unici¬ 
dad que se deduce del hecho de que la independencia de los 
paralelos culturales habitualmente no pueda ser demostrada como 
verosímil, ni mucho menos como positiva) no fue tratado mas 
extensamente por Grabner. El se limitó a tomar esta regla de 
los historiadores, a los que se les impene por su materia misma 
y que la aplican generalmente. Debernos a Pmard de la Boulíaye 
una investigación filosófica de esta cuestión, en la que hace 
ver cómo la razón decisiva ha de ser vista en la libre naturaleza 
espiritual y en la personalidad del hombre. El hombre mismo 
es único, en un sentido diferente y más elevado que les otros 
seres vivos. Por eso las actividades creadoras que él realiza 
como hombre, es decir, como ser espiritual libre, se destacan por 
una unicidad de carácter especial 3<l . 


III. CIRCULOS CULTURALES 

Hemos visto cómo en el campo de la investigación etnoló¬ 
gica, donde, por regla general, faltan las fuentes escritas, el 
parentesco o la relación cultural han de constituir la base prin¬ 
cipal de las investigaciones histórico-comparativas. De acuerdo 
con esto, en su método de la etnología, Grabner dedica espe¬ 
cial atención a los criterios de relación. En la medida en que 
éstos pueden ser de interés para la presente exposición, hemos 
hablado suficientemente de ellos. En correspondencia con la his¬ 
toria en sentido estricto, Grabner distingue entre criterios fun¬ 
damentales y criterios auxiliares. El criterio de forma y el de 
cantidad tienen el valor de criterios fundamentales. Como es 
natura!, se ha de intentar alcanzar los más criterios objetivos 
posibles, ya que sólo así puede darse un fundamento sólido a 
la investigación. Que esto sólo es posible en casos aislados, 
nos lo demuestra el ya citado ejemplo de Boas. Boas ve en la 
cocción con agua una invención humana única, cosa que otros 
no están dispuestos a aceptar sin más. Pero, como hemos di¬ 
cho, aquí no podemos ni debemos entrar en la discusión de 
cuestiones de detalle. Recordemos solamente que, alcanzando 
el criterio de cantidad, podremos considerar reforzado el cri¬ 
terio de forma. Como Lowie ha mostrado con razón, en Tylor 
y en Ratzel se insinúan ya estas ideas en forma rudimentaria. 
Pero Grabner, que fue el primero en dedicar toria su aten¬ 
ción en forma sistemática y metódica a este asunto, busca y 
encuentra, en lo fundamental, sin duda, con razón, el camino 

20 W. Schividt, Handbuch der kidturhhtorischen A íethode (con con¬ 
tribuciones ce W. Koppers) (Münster-Viena 1937) p.!34s. 
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para llegar al establecimiento de estratos cultuiales o de círculos 
culturales en el criterio de cantidad. La importancia de las cor- 
relations (adhesions de Tylor) para la etnología la reconoce tam- 
bien Lowie pero prescindiendo de la acertada y necesaria 
crítica que en este sentido hubo de ejercer Grábner sobre Tylor. 
El punto de partida de Tylor era correcto, pero cayó de nuevo 
en el pensamiento evolucionista científico-natural 11 . 

Los círculos y los estratos culturales, tal como fueron esta¬ 
blecidos hace pocos decenios por Grábner, Schmidt y otros, re¬ 
presentan un resumen del saber etnológico entonces conocido. 
Por su propia naturaleza, el adelanto de la investigación ha de 
encontrar en ellos mucho que criticar y reformar. Si se ha re¬ 
conocido a las ciencias históricas en general al carácter de eterna 
juventud («en cada nueva época se debería, como se ha dicho 
en forma desde luego algo exagerada, volver a escribir de nuevo 
la historia»), esta afirmación cobra mayor validez para la etno¬ 
logía, cuyas fuentes, felizmente, aumentan constantemente, in¬ 
vitando a nuevos estudios y dando origen a nuevas opiniones. 
Pero, por otra parte, no es cierto tampoco que hoy deba consi¬ 
derarse como caducado todo lo que establecieron los autores de 
los antiguos esquemas de círculos culturales. Una decisiva impor¬ 
tancia corresponde, sin duda, aquí al hecho de que lo que en el 
pasado pudo ser reconocido y estudiado como la cultura y reli¬ 
gión relativamente más antiguas de la humanidad, cetsns pa- 
nbus, ha conservado su validez y, en lo esencial, promete con¬ 
servarla también en el futuro. Y no es sólo esto lo que ha 
respondido a las exigencias. Pero no podemos ni debemos dete¬ 
nemos aquí en este problema, entre otras razones para no anti¬ 
ciparnos a W. Schmidt, a quien corresponde, desde hace años, 
el papel directivo indiscutido en este aspecto, y que en la actua¬ 
lidad prepara una nueva edición de Volker und Kulturen. Todos 
los interesados aguardan con expectación el esquema revisado 
de círculos culturales tal como el viejo maestro se propone 
presentarlo 11 *. 

Cierto que no puede aceptarse la afirmación de Lowie de 
que entre los esquemas de Morgan y Schmidt no existe en el 
fondo realmente ninguna diferencia, puesto que éste es «not a 
whit more empirical than Morgan’s» SJ . Podría preguntarse, pres¬ 
cindiendo de todo lo demás, si esta afirmación ha de entenderse 
como válida también para los estadios considerados en cada 
caso como más antiguos. ¿Es el estadio que Schmidt (y otros, 
entre los cuales Lowie) tiene por el más antiguo recognoscible, 
con una familia claramente desarrollada, empíricamente tan poco 
real como el estadio de la promiscuidad, colocado por Morgan 
en período primitivo? Lowie parece no ver en este caso que 

í0 Lowie, The History p 288. 

51 Grabner, Le., p 87ss. 

0| * Recuérdese que este artículo de Koppers fue esento en 1951. 

2 Lowie, l.c. f p.190; Id., Social OrgamZaUon (Nueva York 1948) 
p.34s. 
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lorgan construía sobre la base de sus presupuestos evoluciO' 
astas, en tanto que Grábner, Schmidt, etc., por lo menos tienen 
i intención y se esfuerzan por reflejar la sucesión históuca olv 
itivamente dada, es decir, poi reconstruir. 


V. EL ASPECTO TEMPORAL. LA HUMANIDAD PRE - 
USTORICA Y LA ETNOLOGICA COMO UNA UNIDAD 
EIISTORICO'CULTURAL 


Ocupémonos ahora del aspecto temporal, afirmando de in- 
emano que naturalmente no podría hablarse de historia, ni de 
ina histonficación de la etnología. T amblen Lowie se maní' 
¡esta de acuerdo con esta necesidad cuando escribe: «Buteven 
he extremists (los contrarios a la necesidad del aspecto histórico' 
fonológico) smuggle a chronology into their systems for the 
ampie reason that the time category ís mescapable» 11 . 

A la vista de la falta de fuentes escritas, Grábner se es' 
iuerza por llegar a captar el aspecto temporal a través de la 
Eorma en que los estratos culturales están colocados unos sobre 
otros, o también a través de la forma de su yuxtaposición en el 
marco geográfico. Con razón se mega a considerar como un diS' 
tintivo de gran antigüedad el giado de especial primitivismo de 
un fenómeno, pues «la sencillez puede ser también un fenómeno 
secundario». El auténtico fundamento para llegar a la fijación del 
aspecto temporal lo ve Grábner en el establecimiento de las reía' 
ciones genéticas de parentesco cultural. Citemos aquí, por vía de 
ejemplo, el sudeste de Australia y la Tierra del Fuego. Grábner 
creía poder llamar la atención sobre particularidades culturales 
que hacían pensar en una antigua relación. Los componentes 
comunes debían proceder de una época en que los antepasados 
de los australianos del sudeste, así como los de los fueguinos, 
formaban una unidad en alguna parte del Asia oriental. De 
aquí se seguiría por sí misma la gran antigüedad de los fenó¬ 
menos en cuestión. Seame permitido aludir en esta ocasión a 
la conferencia que en 1928 dediqué a este problema, cuyas con' 
clusiones fueron ratificadas ocho años más tarde por E. v. 
Hornbostel desde el punto de vista de la musicología com- 
parada 


1 ■ LowiE, The Hutory p.284. 

i4 W. Koppers, Die Frage eventueller alíer KuhurueZiehungen ¿wí- 
schen dem sudhchsten Amenka und Sudostraustraben: XXIII Congreso 
Internacional de Americanistas (Nueva York 1928). Informes del Con¬ 
greso p.678-685; F. V. I íornbostel, F uegion Sonqs: «American An- 
thropologist» nueva sene 38 (1936) p.357-367; véase P*367; Id., The 
Mustc of Fue^ians: «Ethnos» 13 (1948) p.61-102; Id. ; «Baessler Archiv» 
(1932) p.55s; cf. también D S. Davidson, The Questwn of Reuhons- 
hip hetween the cul uves of Australia and Tterta del Fuegot «Am. An- 
thropol.» 39 (1937) p.229 243; sobre esto véase también LowiE, Le., pa¬ 
gina 194, donde señala que también los antepasados de los fueguinos 
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Lo que en el caso precedente intentamos Grabner, Hombos- 
tel y yo, en pequeña escala como podríamos decir, W. Schmidt 
lo ha realizado en gran escala en los seis volúmenes de Der 
Ursprung der Gottesidee, su obra monumental. El aspecto fun¬ 
damental es en ella siempre el de la relación genética. De acuerdo 
con su tema, Schmidt somete a una detenida observación la 
forma de la idea de Dios y los fenómenos religiosos a ella co¬ 
nexos. Como conclusión final resulta que en este punto no sólo 
los pueblos primitivos del sudeste de Australia, sino también 
determinados pueblos antiguos de California y en general de 
Norteamérica, los pigmeos de Afiica y del sudeste de Asia y 
algunos otros, presentan características comunes en medida ma¬ 
yor o menor, que, vistas en su conjunto, deben ser consideradas 
corno relativamente antiguas, si no como las manifestaciones más 
antiguas de esta especie. 

Es interesante destacar aquí cómo investigadores como Boas, 
Lowie, Birket-Smith, que personalmente aceptan en mayor o 
menor medida el pensamiento histórico en la etnología, pero, 
por lo demás, adoptan una postura crítica ante los esquemas 
de círculos culturales, por lo que hace a la evaluación de aquellos 
pueblos primitivos y más antiguos están, en lo esencial, de acuer¬ 
do con Grabner y W. Schmidt. Cuando Boas rechaza la mayor 
antigüedad del totemismo y del matriarcado y ve en la organi¬ 
zación familiar bilateral la forma y el estadio más antiguos, pien¬ 
sa, en primer término, en las circunstancias tal como se pre¬ 
sentan en los pueblos primitivos más sencillos de Norteamérica s;> . 
Cuando tratan de determinar la cultura humana relativamente 
más antigua y de hacer una exposición de ella, Lowie y Birket- 
Smith' eligen los pueblos primitivos citados. Esto mismo hace 
también L. T. Elobhouse en su interesante estudio Fríe de und 
Ordnung bei den primitiven Vólkern innerhalb der Gruppe. A la 
vista de la uniformidad de los fenómenos en cuestión, cuya 
existencia en los primitivos constata, se siente impulsado a plan¬ 
tear en la conclusión el problema del posible «origen común» 
y a discutirlo detenidamente sc . Una cosa similar había hecho, 

deben de haber emigrado desde el Viejo Mundo a América, llevando 
evidentemente consigo algunos elementos culturales : «When, therefore, 
the Graebnerians allege the survival of senté of these traíts in Tierra 
del Fuego thcy are not talking arrant nonsense». 

5 Lowie, Le., p.154. 

•> G LowiE, l.c., p.2S1.305s: «i he clan is not the oldest type of social 
umt, havmg been preceded by ¡he fannly. Australian society is not the 
sunplest known, but ít is manifcstly more complex than that of the 
Fuegians, the Basin and Californian ¡ndians, the Esfumo, or the Are 
damanese». Aquí nos interesa sólo añadir que los mismos australianos 
no representan ninguna unidad, corno confirma la más reciente inves¬ 
tigación de I. Haekel (Zuñí Individual und Geschlechtstotemismub in 
Auslralten, Viena 1930). 

Ta antes había escrito Lowie (The Gngm of ihe State [Nueva York 
1927] p.69): «At present however, it is recognized by all ethnologists 
open to argument lliat the unilateral principie is not a primeval one 
but was supenmposed at a relaliveiy late period upon the bilateral 
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:ti último término, A. Lang cuando hace más de cincuenta años 
eñaló que la creencia en un dios padre supremo, constatada en- 
re los primitivos del sudeste de Australia, no podía concillarse 
:on la teoría del animismo de Tylor. En todos estos casos nos 
mcontramos claramente ante una cierta percepción del aspecto 
íistórico, dicho más exactamente, de la superior antigüedad de 
os pueblos y culturas en cuestión. No es de extrañar que noves- 
igadores y pensadores como Boas. A. Lang, Lowie y Birket- 
knith hayan llegado, en cierto modo instintivamente, partiendo 
le su extenso saber etnológico, a conclusiones históricas de ca- 
ácter tan fundamental. Pero tampoco es posible, negar que Gráb- 
ler y Schrnidt realizaron un trabajo meritorio cuando intentaron 
iclarar y fundamentar metódicamente lo que en un principio 
rabian simplemente intuido. 

La exposición precedente muestra suficientemente, o por lo 
nenes yo así lo espero, que la etnología está plenamente en sitúa- 
:ión de establecer una cronología basándose en métodos propios. 
Naturalmente, en aquellos casos en los que faltan totalmente 
as fuentes escritas o su equivalente, las tradiciones (polinesios), 
lólo es posible una determinación temporal relativa. Permítase¬ 
me aludir al intento que hice en otra ocasión de mostrar nuevos 
:ammos que permitan, partiendo del material etnológico, re- 
nontarse en forma metódica hasta épocas más antiguas, e incluso 
i las épocas primordiales de la humanidad. En el punto medio 
le estas investigaciones colocaba yo tres complejos: paraíso y 
raída, creencia en un dios supremo y religión en los pueblos 
mtiguos (predominantemente tal como la concibe W. Schrnidt), 
ispecto ético de les preceptos exogámicos. En los tres casos 
reo posible demostrar de forma convincente que la existencia de 
as ideas y de los preceptos sobre los que se fundamentan estos 
tomplejos se remontan a los comienzos de. la humanidad. Para 
nás detalles debo remitir a los posibles interesados por este 
oroblema a mi publicación en cuestiónPor lo que se refiere 
i la universalidad y gran antigüedad de los preceptos de exo¬ 
gamia (prohibición del incesto), sea notado de paso que Boas, 
partiendo de estes presupuestos, que le eran, como es natural, 
tonocidos, sacó una conclusión en lo esencial equivalente a8 . 

Recordemos en este lugar aquellos intentos destinados a 
trazar una separación más o menos clara entre el hombre de la 
época glacial y el del período posglacial. Como es sabido, parten 
de las diferencias corporales que existen entre los pre y proto- 

principle, which invariably accompanies it>,. Como representantes de 
■sia última forma de familia, nombra Lowie en este contexto los shoscho- 
nces (Utah y Nevada), y.ninna, andamanes y ’chuktschis. Cf. Lowie, 
Le., p.3; Kaj BiRKET-Smith, Geschichle der Kultur (Zurich 1946) p.62; 
L. T. Hobhouse, Friede und Ordming bei den ¡vnmkivsten Volhern, 
tnnerhalb der Gruppe: «Zciischrifi für Vólkerpsychologie und Soziolo- 
C.ic» 5 (1929) p.40-56.173-192; víase especialmente p.40 y 19Qs. 

• i7 W. KoPPERS, Der Urmensch und sein Wálbdd (Vicna 1949). 

,;s Lowie, The Híslor y p.lái. 
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homínidos (Anthropus, Neandertal) y el llamado homo sapiens 
(recens). El problema hoy muy discutido de la antigüedad del 
homo sapiens podemos aquí dejarlo planteado. Pero esta su- 
puesta diferenciación ha perdido su base por el hecho de que 
se ha acabado por reconocer que la presencia de objetos cul¬ 
turales (instrumentos, utensilios) prueba simultáneamente el ca¬ 
rácter humano de sus creadores. La unidad del género humano, 
con la que la investigación clásica contaba ya desde hace tiem¬ 
po, queda por este camino, a partir del aspecto específicamente 
humano espiritual, sugerida de una forma nueva y convincente, 
cuando no asegurada. Y con ello cae simultáneamente toda razón 
plausible para una separación entre el hombre de la época gla¬ 
cial y el de la posglacial. Quien quisiera afirmarla, debería de¬ 
mostrarla. De modo similar es un problema positivo el de qué 
es lo que, dentro de la cultura, especialmente de los puebles 
etnológicos más antiguos, puede ser identificado con mayor o 
menor verosimilitud, cuando no con segundad, como proce¬ 
dente del paleolítico antiguo e incluso de épocas primordiales. 
Que, visto y dicho en general, algunas cosas se remontan al 
paleolítico inferior, es algo que «siente», en cieito modo, el et¬ 
nólogo historiador. Y creo haber mostrado con varios ejemplos 
cómo, en detalles signifícateos, hemos superado el simple «sen¬ 
tir», para llegar a alcanzar demostraciones bien fundamentadas. 

Para separar a los hombres de las épocas glacial y posglacial 
se ha aludido además a los milenios que el hombre del paleolí¬ 
tico antiguo pasó en un estadio económico puramente depreda¬ 
dor. Prescindiendo del signo de interrogación, que un especia¬ 
lista del paleolítico tan competente como H. Obermaier colocaba 
detrás de los quinientos mil o seiscientos mil años, el etnólogo 
no sabe qué hacer con un argumento de este estilo. La parte 
económica ergológica de la cultura es, sin duda, de gran im¬ 
portancia para el hombre; pero, por otra paite, la esencia de la 
cultura en toda su amplitud no se agota en ella. Cierto que los 
hombres del paleolítico antiguo no superaron la etapa econó¬ 
mica puramente depredadora. Pero el etnólogo sabe que también 
así puede sustentarse una existencia humana y digna del hom¬ 
bre. Por vía de ejemplo citaré a los fueguinos yamana, cuyos 
antepasados, como han podido demostrar las excavaciones pre¬ 
históricas, llegaron en la época del nacimiento de Cristo a aque¬ 
llas reglones hasta entonces deshabitadas, las más al sur del ecu- 
mene humano. Los yamana han vivido, en consecuencia, durante 
ochenta generaciones en aquel lugar. La investigación etnoló 
gica ha podido demostrar irrefutablemente que, pese a haber 
conservado una forma económica puramente depredadora, han 
sabido afirmarse y consolidarse no sólo en el aspecto económico, 
sino también, y especialmente, en el aspecto sociológico, espi¬ 
ritual y religioso. 

Si esto ha sido posible entre los yamana a lo largo de ochenta 
generaciones, ¿qué es lo que podría oponerse a la suposición 
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Je que algo equivalente ha sido posible y ha ocurrido efectiva- 
nente con los portadores de la cultura del paleolítico inferior? 
al que en este caso se haya tratado de ochocientas u ocho mil 
3 de quién sabe cuántas generaciones en lugar de ochenta, es 
laturalmente indiferente. En realidad, cada día se confirma más 
a suposición de que la cultura, como dije en mi libro Der Ur- 
nensth und sem Weltbild, ha debido tener un carácter más 
istable que la raza. Esta afirmación es válida con seguridad por 
o que hace al aspecto económico de la cultura, que siguió 
uendo durante tanto tiempo puramente depredador, pero es no 
líenos válida, según toda apariencia, para sus aspectos socioló¬ 
gicos, espiritual y religioso. Por otra parte, Cooper y Lowie han 
/isto que, por lo general, son precisamente las culturas antiguas 
as que se destacan por una especial estabilidad. El último hace 
rotar a este respecto: «¡t has, mdead, been objected that cul- 
ure, being fluid, could not mamtain their status through mil- 
enma; but the matter of stability ís a moot problem, and Cooper 
las argued cogently that very rude cultures have a tendency to 
lersist, as suggested by prehistonc findmg» 1J . 

Modificaciones e innovaciones importantes (formas económi- 
:as de producción, formas sociales y familiares unilateralmente 
mentadas) no llegaron a producirse, evidentemente, hasta más 
larde. Pero hemos visto, por otra parte, cómo se nos han con¬ 
servado hasta la actualidad, por fortuna, restos de pueblos hila- 
xralmente organizados, lo que el prehistoriador G. Kraft celebra 
ron razón por lo mucho que pueden enseñarnos acerca del pa¬ 
sado humano, incluso del paleolítico inferior. Naturalmente, es- 
ros datos del material etnológico requieren una prudente verifi- 
ración y de ellos no pueden obtenerse conclusiones correctas 
sino utilizando un riguroso método. 


V. EL PROBLEMA DEL PARALELISMO ENTRE 
LA ETNOLOGIA Y LA PREHISTORIA 

Este es el lugar de reflexionar brevemente sobre la prehisto¬ 
ria, en la medida en que ésta puede ofrecemos su ayuda para 
el trabajo histórico-etnológico, y especialmente para el esclare¬ 
cimiento del aspecto temporal, y, dado el caso, también del as¬ 
pecto causal. 

Decisiva importancia tiene la existencia de los más antiguos 
útiles e instrumentos, caso de que hayan podido ser irrefuta¬ 
blemente identificados como artefactos humanos (cf. la serie 
Crag en Inglaterra, al comienzo del pleistoceno). Pero el hom¬ 
bre no existe sino como hombre completo. En consecuencia, los 
autores y utilizadores de aquellos artefactos deben haber sido 
hombres completos, que disponían también de la correspon- 

i9 Lowir, l.c., p 192. 
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diente cultura espiritual-social (lengua, familia, religión). No ca¬ 
rece de interés el comprobar cómo hace cien años el descubridor 
del hombre de la era glacial, mejor dicho, de sus instrumentos 
y útiles. Boucher de Perthes, fue ya de esta misma opinión á0 . 
No podrá discutirse que de aquí se deduce la legitimidad de 
principio de los paralelismos entre los pueblos naturales vivientes 
todavía hoy y aquellos hombres prehistóricos. Pero por razones 
de claridad debería distinguirse entre el paralelismo libre y el 
paralelismo condicionado, distinción esta que al menos hasta 
hoy ha sido demasiado poco observada. 

Del paralelismo libre ha hecho uso 1 la prehistoria desde un 
principio. Este paralelismo libre tiene lugar cuando se intenta 
interpretar determinados hallazgos prehistóricos a la luz de los 
hechos históricos o etnológicos, sin pensar al hacerlo en cone¬ 
xiones genéticas ni pretender establecerlas. No se presta atención 
a este punto, y de aquí el nombre: paralelismo libre. Com¬ 
paraciones de esta clase no pretenden en el fondo decir otra 
cosa que: hombres aquí como allá. Y así es, ya lo vimos, como 
procedió Boucher de Perthes. 

Frente a esto, el paralelismo condicionado tiene en cuenta 
las conexiones genéticas, y, dado el caso, se esfuerza por de¬ 
mostrarlas o al menos hacerlas verosímiles. En un propósito de 
este estilo, de gran envergadura y sistemático, es en el que se 
fundamenta el libro de O. Mengnin Weltgeschichte der Stein- 
zeit (Histeria universal de la Edad de la Piedra) (1931). Mucho 
de lo que Mcnghin expone atíí se nos muestra ya hoy bajo un 
aspecto distinto : esto lo exige la naturaleza misma de nuestra 
materia. Pero, por otra parte, el progreso de la investigación 
no ha invalidado en ningún caso todos los paralelos establecidos 
por Menghin entre los complejos prehistóricos y los etnológicos. 
La situación sigue siendo tal, que no puede dudarse de la legi¬ 
timidad de principio de contar aquí con paralelos condicionados, 
es decir, con correspondencias genéticas, y ele buscarlas. Y más 
todavía hoy, dado que la investigación actual rectora cuenta, en 
medida aún mayor que antes, con la unidad del hombre y de 
su cultura. 

Es natural que las relaciones genéticas entre los estratos cul¬ 
turales prehistóricos y etnológicos puedan ser petcibidas, por 
regla general, más rápida y perfectamente allí donde los des¬ 
arrollos culturales superiores no hayan llegado a cubrirlas ente¬ 
ramente y a destruirlas. Conocemos ejemplos de esta clase en 
América, donde las investigaciones prehistóricas y las etnológi¬ 
cas se acompañan en muchos casos, por la sencilla razón de que 
lo etnológico y lo prehistórico, por regla general, están todavía 
hoy muy cerca. Así ha sido demesuado con verosimilitud que 
la cultura tan frecuentemente nombrada, descubierta prehistó¬ 
ricamente, de los «basketmakers» (en el sudoeste medio de Sud- 

Lov/.n, l.c., p.Ss. 
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américa) continúa viviendo en la cultura de los actuales pueblos. 
Con ocasión de nuestros trabajes entre les yamana de la Tierra 
del Fuego, tropezamos con la creencia de aquellas gentes de que 
sus antepasados fueron los primeros en tomar posesión de aquel 
territorio. Las detenidas excavaciones que posteriormente Ju- 
nius Bird tuvo la posibilidad de realizar confirman esta mani¬ 
festación. Es decir, que en este caso la etnología y la prehistoria 
se ocupan, respectivamente, de complejos genéticamente conexos, 
que es lícito, en consecuencia, interpretar conjuntamente ll . Cier¬ 
to que este caso nos muestra también qué parco es el sector 
de la totalidad cultural a que puede acceder la prehistoria y con 
el que puede contribuir a ía comparación (algunos restos de ma¬ 
terial duradero, piedra, huesos, conchas, artefactos trabajados, 
uso del fuego). Por el contrario, en el campo etnológico, y espe¬ 
cialmente entre los fueguinos, ¡unto al inventario económico- 
ergológico está la totalidad de la tan rica vida social-espiritual 
y religiosa, sobre la que la prehistoria no puede decir nada 
concreto. 

Detengámonos aquí y lancemos una mirada retrospectiva. No 
hay duda de que los paralelismos libres, en e! sentido expuesto, 
son lícitos y que pueden hacer aclaraciones de importancia pata 
la historia de la humanidad en múltiples ocasiones. También 
los paralelismos condicionados son legítimos cuando, como en 
los casos de los pueblos y de los yamana. es suficientemente 
clara la relación genética entre el material prehistórico y el que 
nos proporcionan las fuentes etnológicas. En tales casos puede 
pensarse incluso en un paralelismo totalmente concluyente, que 
consiste en transponer en lo esencial al complejo prehistórico 
en cuestión el aspecto sociológico espiritual de la cultura que la 
etnología pone a nuestra disposición. Pero ¿qué validez tiene 
esto para aquellos casos, numerosos, en los que la identidad o 
similitud en el inventario etnológico nos permite, sí, concluir la 
existencia de una correspondencia genética entre la etnología y 
la prehistoria, pero dejando planteada la pregunta de si también 
está permitido proceder a un paralelismo entre los aspectos sci- 
ciológico-espiritual y religioso de las culturas? El hecho etnoló¬ 
gico suficientemente conocido de que ambos aspectos de la 
cultura, el económico ergolcgico y el espiritual sociológico, no 
siempre permanecen unidos, sino que pueden seguir caminos di¬ 
ferentes, nos obliga a la prudencia y a la retención del juicio 
en todos los casos en que falta el presupuesto para un parale¬ 
lismo totalmente concluyente. Con ocasión de mi recensión del 
libro de Menghm Weltgeschickte der SteinZeit, expuse hace vein¬ 
te años este punto de vista, y no veo que desde entonces haya 

41 Charles A. Amsden, Prehistoric Soufhweslemers frotn Basketma " 
ker to Pueblo (Los Angeles 1949); W. KoPPERS, Die Erstbcsiedlung 
Amenizas im Lichte der Feuerlandsforschungen: «Bull. der Schweiz. 
Ges. f. Anthiopologic» 21 (1914-45) 
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cambiado nacía fundamental en este aspecto 1J . Una confirma' 
ción de esta opinión se encuentra en el libro de Lowie, donde 
éste llama la atención sobre el hecho de que no solamente los 
etnólogos histórico-culturales, sino también Boas, Rivers y Rat' 
zel, sacaron de sus neos conocimientos etnológicos la conclusión 
de que «development ís not uniform, so that a people with sint' 
pie technology may have an advanced social structure or form 
of worship» 4i . Las consecuencias que esta conclusión debe tener 
cuando se trata de establecer un paralelismo entre la prehistoria 
y la etnología son claras. Así es improcedente, por ejemplo, con' 
cluir, como todavía lo hacen en muchas ocasiones los prehisto- 
riadores, partiendo de la sencillez (primitividad) de un hallazgo 
prehistórico, la sencillez (carácter rudimentario «inculto») de la 
correspondiente sociología y religión. La importancia de la etno- 
logia comparativa (histórica) para la prehistoria ha sido reciente' 
mente de nuevo subrayada y bien fundamentada por E. Wahle 
(Geschichte der púihistonschen Forschung: «Anthropos» 43 
[1950] 497-538; 46 [1951] 49-112. Véase especialmente p,108s). 


VI. LOS FACTORES DE CAUSALIDAD 

La más alta misión de la etnología, como de toda disciplina 
histórica, es el esclarecimiento de las conexiones de causalidad. 
La resistencia del etnólogo (y lo mismo puede decirse del pre¬ 
historiador) a reconocer que la falta de fuentes escritas le sitúa 
en inferioridad de condiciones respecto del historiador, era para 
Grabner un signo de ofuscación. Una excepción constituyen 
aquellos casos en que tradiciones dignas de confianza (como en 
Africa y en Polinesia) suplen a las fuentes escritas. Prescindiendo 
de esto, ni la etnología ni, en medida todavía menor, la prehisto¬ 
ria acceden a una historia de los acontecimientos ni, en con¬ 
secuencia, a la historia política. Estas disciplinas sólo pueden, por 
tanto, acometer un trabajo en lo esencial histórico-cultural. Ciei- 
to, es un hecho que también en el mundo de los pueblos natu¬ 
rales el individuo existe y desempeña un papel. Pero con ello no 
llegamos a los individuos aislados, que en el pasado dieron exis¬ 
tencia a la distintas adquisiciones culturales (por ejemplo, aico 
y flecha, cerbatana, bumerang, cultivo de la tierra, domestica¬ 
ción de los animales, clanes totémicos, sacrificios sangrientos, 
etcétera). Lo que nosotios podemos intentar, y en algunos casos 
también conseguir, es dcteionnar el complejo cultuial a que 
pertenecen ongmariamente los elementos en cuestión 1 ‘. Y esta 
determinación sólo puede ser fidedigna, como subraya Grabner 
con razón, cuando se realiza en estrecha conexión con la investí- 

42 W. KopprRS, Weli%eschu.!ne der SUinZul lAnthicpos» 26 (1931) 
p 223-243. 

1 Lowie, l.c., p l'/8. 

44 Grabner, í c., p 165. 
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sación de las relaciones. Naturalmente, por este camino, y pres¬ 
cindiendo de los casos de excepción ya citados, no podemos lle¬ 
gar a la aprehensión de los factores de causalidad m individuo, 
sino que hemos de conformarnos con la determinación de una 
causalidad de grupos o complejos. 

Pero que también las conclusiones así alcanzadas pueden ser 
de gran importancia para la historia humana, lo demuestra el 
ejemplo siguiente. E. Durkheim, el jefe de la escuela francesa 
de sociólogos, pretendió, como es sabido, derivar todo lo ima¬ 
ginable, y especialmente la religión, del, en su opinión primitivo, 
totemismo de clan. El hecho de que el totemismo de dan deba 
ser considerado, como está demostrado, como un fenómeno se¬ 
cundario en la historia de la humanidad y que la religión y la 
creencia en Dios sean, sin duda, más antiguas, demuestra que 
esta explicación causal de Durkbeim no puede ser mantenida. 
A esta conclusión se llegó hace algunos decenios, por lo que 
resulta doblemente extraño el volver a encontrar en un libro 
aparecido en 1950 (A. Gehlen, Der Memch, seme Natur und 
seme Stellung m der Welt p.425ss) la tesis de Durkheim en toda 
su pureza, en una forma incluso que en su exageración supera 
notablemente las apnciísticas construcciones de Durkheim. 


VIL LA HISTORIA UNIVERSAL A LA LUZ DE LA 
ETNOLOGIA Y DE LA PREHISTORIA 

El reconocimiento de la unidad del género humano y de su 
cultura ha dado vida, desde épocas tempranas y con frecuencia, 
a la idea de una historia universal. Un \iejo sueño, podría de¬ 
cirse; sí. en la mayoría de las ocasiones, _ un sueño más que 
una realidad; y esto por la sencilla razón de que los pre¬ 
supuestos de una historia universal, en el pleno sentido de la 
palabra, hoy mismo están dados sólo en parte. A la vista de esta 
deficiencia de conocimientos, se ha intentado resolver el pro¬ 
blema desde el punto de vista de la filosofía de la historia. Lejos 
de mí el hablar en favor de un histoncismo unilateral; la filoso¬ 
fía de la historia es, sin duda, lícita. Pero no puede conside¬ 
rarse como la misión primaria del etnólogo historiador el cul¬ 
tivar la filosofía de la historia. La misión propia de él es mucho 
más la de colaborar a la creación de los presupuestos impres¬ 
cindibles para la construcción de una filosofía de la historia 
sana y sólida. 

Junto al deficiente conocimiento del objeto, en la antigüedad 
clásica se oponía todavía otro obstáculo al desarrollo de la idea 
de la historia universal. Era el que encontraba su expresión en 
la conocida contraposición de gnego y bárbaro. Una mentali¬ 
dad similar se encontraba en las culturas asiáticas paganas, en 
la India y en China. El historiador J. Kaerst ha demostrado en 
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una profunda investigación que el cambio introducido en esta 
mentalidad que se extiende a lo largo de dos milenios, es, en úl¬ 
timo término, una repercusión de les criterios más recientes del 
Antiguo Testamento (Daniel), y más especialmente de los del 
cristianismo. Como Kaerst subraya, se trata aquí de un hecho 
histórico que el historiador no puede dejar de ver, y que ha esti¬ 
mulado en un doble aspecto ci desarrollo de la idea de la histo¬ 
ria universal; de una parte, porque a través de él fue colocada 
más en primer plano la idea de la unidad de ía humanidad, y 
de otra, porque ¡a equiparación esencial de todos los hombres 
(ante él ya no tiene importancia la distinción griego-bárbaro), si 
no inmediatamente, sí paulatinamente, limpió el camino de obs¬ 
táculos esenciales 45 . 

Tan pronto como se abrió a la mirada el mundo etnológico, 
la idea de la historia universal recibió un nuevo impulso. Un 
ejemplo de esto lo tenemos en G. Klemm, Tyicr y Ratzel. El 
hablar consciente y metódicamente sobre el problema de la 
historia universal desde un punto de vista etnológico, quedó 
reservado al etnólogo historiador. Una histosia universal en el 
sentido completo de la palabra no es todavía hoy posible, ni 
lo será nunca. Sólo podemos acercamos paulatinamente a su 
realización. Y no _cs posible poique, para la humanidad etnoló¬ 
gica en la mayoría de las ocasiones, y para la prehistórica con 
frecuencia todavía mayor, faltan las fuentes escritas, lo que equi¬ 
vale a decir que la histotia de los acontecimientos es práctica¬ 
mente desconocida, y seguirá siéndolo, para estas partes y épocas 
de la humanidad. En este aspecto no podremos pasar nunca de 
meros indicios. 

Otro aspecto toma la cuestión cuando prescindimos de la 
historia de los acontecimientos y tomamos en consideración so¬ 
lamente lo que se acostumbra a llamar historia general de la 
cultura. En ella el primer plano de la observación lo ocupa no 
el acontecimiento, sino lo peimanente. Como partes importantes 
de una tal pre y protohistoria general de la humanidad hay 
que considerar también nuestras disciplinas, la etnología y la 
prehistoria, que tienen incluso que cumplir misiones que no 
pueden en absoluto ser resueltas por otras ciencias. Recordemos, 
por ejemplo, las formas antiguas y tempranas de la economía 
humana, de la ergología, de las artes representativas, etc. Lo 
dicho puede aplicarse en la misma medida, y todavía más, a 
las formas antiguas y tempranas en el campo sociológico y en el 
religioso espiritual (familia, lengua. Estado, derecho, propiedad, 
educación, religión, ñuto, magia), en donde, por la naturaleza 
de los hechos, la etnología ha de ofrecer contribuciones esencia¬ 
les y decisivas. Sea notado en conexión con esto que, de acuerdo 
con mi opinión (expuesta en las líneas antencres), hubiera de¬ 
bido decirse, o mejor, escnbirse, ( Historia cultural de la Edad 

1 ’ }. Kaersj, UmversaU,eschtchíe (Stuttgirt 19^0). 
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de la Piedra» en lugar de «Historia universal de la Edad de la 
Piedra». Se comprende por sí mismo que ambas disciplinas, la 
etnología y la prehistoria, que por su naturaleza son disciplinas 
históricas, y, en consecuencia, disciplinas del espíritu, aceptan 
agradecidas toda clase de ayuda que les pueda ser ofrecida por 
las disciplinas científico-naturales, especialmente por la antro¬ 
pología física y, sobre todo, por la paleoantropología. 

Verdaderamente alentador es el hecho de que, en los últi¬ 
mos tiempos, los filósofos y los historiadores hayan empezado a 
ocuparse del problema de la pre y protchistoria. Así, Jaspers, 
respecto de cuyo libro Vom Ursprung und Ziel der Geschichte 46 
he tomado posición en un artículo que aparecerá próximamente 
en Saeculum. Hay en él más de una cosa que criticar, lo que se 
explica por el hecho de que Jaspers es, por su formación, un 
profano en nuestras ciencias. Lo fundamental es que Jaspers 
adopta formalmente un criterio, y abre así el camino a una 
fecunda controversia desde el punto de vista filosófico. También 
deseo mencionar en este lugar que Jaspers dedica su atención 
al problema del origen de las altas culturas, problema que tiene 
por su naturaleza un especial interés para la historia universal. 
En este aspecto cree Jaspers en la total independencia de las 
que él llamaba culturas-eje (China, India y Grecia en los años 
seiscientos a cuatrocientos antes de Cristo). El problema, que de 
esta forma ha sido situado de nuevo por Jaspers en el primer 
plano de la reflexión, no era desconocido a los historiadores de 
la cultura y de la religión, ni mucho menos a los orientalistas. 
El estado actual de nuestros conocimientos exige en este punto 
una retención del juicio; el hecho de que hoy todavía no sean 
apenas visibles las líneas de relación, no quiere decir que no 
hayan de aparecer después de una investigación más amplia y 
profunda. Es decir, que Jaspers se hace culpable del pecado de 
precipitación sobre el que me he extendido antes. Lo mismo 
habría que decir, en lo esencial, del historiador Toynbee cuando 
afirma que seis de las veintiuna «sociedades» (culturas superio¬ 
res) que él reconoce «han crecido independientemente de un 
estado de vida primitivo». Como culturas de esta especie cita 
las de Egipto, Sumeria, Minos, China, los maya y Perú 4 ‘. En un 
intento de resolver estos problemas del tránsito a las formaciones 
culturales elevadas debe partirse de presupuestos no sólo prehis¬ 
tóricos y arqueológicos, sino también etnológicos. Así lo han 
comprendido nuestros colegas los profesores vieneses v. Heme- 
Geldern y Wolfel, de cuyas investigaciones creemos poder es¬ 
perar valiosos frutos. 

40 Zurich 1949. 

47 A. J. Toynrle, ShuUe Zur \VdL;;c-,chichle (Zurich 1949;. 
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VIII. CONCLUSION Y RESUMEN DE 
LOS RESULTADOS 

En el año 1910, Lévy-Bruhl dio a la imprenta el primer libro 
en que exponía su doctrina del prelogismo. En el año siguiente, 
1911, apareció Die Methode der Ethnologie, de Grabner. La 
oposición en que se encontraban ambas publicaciones difícil¬ 
mente hubiera podido ser mayor. Grabner, como historiador, no 
plantea en absoluto el problema de lcgismo o prelogismo, sino 
que parte simplemente de las culturas de los primitivos, que, 
como tales, son para él testimonio y prueba suficiente del ca¬ 
rácter totalmente humano de sus creadores, y, en consecuencia, 
de su pensamiento lógico. 

Si contemplamos la evolución que ha tenido lugar en los 
pasados cuarenta años, vemos que la opinión representada por 
Grabner y, naturalmente, también por otros, ha adquirido cada 
vez. más en los círculos especialistas rectores el valor de una 
evidencia, y poco a poco va siendo extendida a los hombres de 
la prehistoria en forma totalmente lógica. Cierto que existen 
diferencias de grado entre los hombres llamados primitivos y 
los civilizados, pero no existen diferencias esenciales. Con esto 
queda dicho que en lo fundamental no ha sido necesario corre¬ 
gir nada de lo mantenido por Grabner y sus seguidores (que 
van más allá de la escuela histórico-cultural), en tanto que las 
retractaciones de Lévy-Bruhl —dictadas por la fuerza de los he¬ 
chos— han aparecido, postumamente, en París en 1949. Y así, 
tras una lucha intelectual que ha durado decenios —en la me¬ 
dida en que puede hablarse de lucha dentro de la etnología 
especializada, que en realidad nunca estuvo de acuerdo con Lé- 
vy-Bruhl—, el pensamiento histórico ha salido finalmente ven¬ 
cedor. 

El éxito que éste tiene en la actualidad y los prosélitos que 
gana, lo demuestra, mejor que nada, la profesión de adhesión 
a la etnología histórica tal como la ha hecho recientemente, en 
solemne discurso, el profesor E. E. Evans-Pritchard 4S . Es po¬ 
sible calificarlo de sensacional, pues es precisamente en Ingla¬ 
terra donde la influencia de Mahnowski parecía prohibir la en¬ 
trada de la etnología histórica. El titular de la cátedra de Social 
Anthropology (etnología) en Oxford ha dado a conocer su con¬ 
versión, por llamarla así, fundamentándola detenidamente. La 
actitud de Evans-Pritchard no deja nada que desear en cuanto 
a claridad y firmeza y culmina en su identificación con Maitland, 
quien dice: «By and by Anthropology will have the choice 
between becoming history or nothing». Evans-Pritchard espera 
que la adopción de este criterio se vea facilitada y estimulada 

4S E. E. Evans-Pritchard, Social Anthropology: Past and Presení: 
M,in» (1950) p 118-124. 
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por el hecho de que hoy la mayoría de los estudiosos de la etno- 
logia proceden del campo de las humdmties (disciplinas del 
espíritu), y no, como hace treinta años era el caso más corriente, 
del de las ciencias naturales. «This bemg so, I expect that ín 
the future there will be a turmng toward humamstic discipline 
especially history, and particularly towards social history or the 
history of mstitulions of cultures and of ideas» 49 . 

Si ahora, al final de mi exposición, se nos plantea la pregunta 
de cuáles son las ideas concretas, reconocidas más o menos gene- 
raímente, que en el campo de nuestra ciencia etnológica han re- 
sultado de la larga lucha en torno al pensamiento histórico, creo 
que la mejor manera de contestarla será recurriendo al libro de 
Lowie, vanas veces citado, The History of ethnological Theory. 
Lowie prescinde de los esquemas de los círculos culturales, no 
generalmente reconocidos, y expone sólo aquellos resultados 
aceptados hoy por todos o al menos por la mayoría de los es- 
pecialistas. Las conclusiones a que se ha llegado en el curso de 
los últimos ochenta años (en realidad hasta 1937) son en lo 
fundamental, con algunos complementos que yo añado, las si¬ 
guientes : 

1. La etnología es una ciencia del espíritu, más exacta¬ 
mente, una ciencia histórica, y no ciencia natural >0 . 

2. Se rechaza la sobreestimación de los factores geográfi¬ 
cos ’L El elemento creador de cultura no es la naturaleza, sino 
el hombre como tal. 

3. Igualmente es rechazada la doctrina de Bastían de los 
pensamientos elementales ' 2 , así como también la doctrina, más 
antigua, de los tres estadios (caza, pastoreo, agricultura). 

4. Lo mismo que en el campo histórico, también en el et¬ 
nológico faltan las leyes con que trabajan las ciencias naturales 

5. La teoría de Bachofen-Morgan de la promiscuidad pri¬ 
mitiva, así como la teoría de la prioridad del matriarcado, están 
superadas. En el comienzo hallamos la familia monógama orien¬ 
tada bilateralmente (con igualdad de derechos). 

6 . La mentalidad alógica o prelógica de los primitivos, que 
no fue nunca reconocida por los especialistas de la etnología, 
ha sido revocada por el mismo autor de la teoría, Lévy-Bruhl. 

7. Que en los pueblos naturales lo individual existe y des¬ 
empeña su papel, puede ser calificado de convicción general de 
los etnólogos actuales. 

8 . La no aceptación, por principio, del pensamiento histó¬ 
rico es, fuera del funcionalismo clásico (Malinowski), muy rara ,J . 

10 E. E. Evans-Pritchard, l.c., p.124. 

r >° Lowie, l.c., p 283. 

r>1 Ibid., p.250. 

° 2 Ibid., p.251. 

5> Ibid., p.288. 

' 1 Ibid., l.c., pJsstm. 
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9. La importancia metodológica de las relaciones cultu- 
rales en el campo de nuestra investigación es casi generalmente 
reconocida J 

10. El esfuerzo por llegar de alguna forma a los aspectos 
cronológico y causal se manifiesta siempre de nuevo, y muchas 
veces incluso en aquellos investigadores que quisieran prescindir 
de ello 66 . 

11. Dentro del esquema de los círculos culturales tal como 
fue establecido por W. Schmidt, Lowie reconoce la legitimidad 
especialmente del círculo de la cultura pastoral 67 . También se 
manifiesta de acuerdo con Schmidt cuando éste interviene en 
favor de la existencia e importancia de la idea de Dios, tal como 
ésta ha podido ser constatada en los grupos más primitivos de 
los pueblos naturales ,r>íi . 

12. La conciencia de propiedad (individual y familiar) es 
característica de toda la humanidad. En los escalones más pri- 
mitivos y antiguos se revela por lo menos tan especificada como 
en las esferas culturales más elevadas y complicadas 6S> . 

13. El paralelismo entre etnología y prehistoria es, en prin¬ 
cipio, lícito. Una importancia especial y fundamental correspon¬ 
de a la constatación hecha por la prehistoria de que el hombre 
más antiguo fabricaba y utilizaba instrumentos y utensilios. Con 
derecho se concluye de la presencia de éstos la existencia del 
hombre incluso en épocas para las que nos faltan, por lo menos 
hasta hoy, los restos humanos. 

14. Por lo demás, en les intentos de establecer paralelismos 
entre la etnología y la prehistoria, debe procederse con pruden¬ 
cia. Primero, porque la prehistoria en general, pero especial¬ 
mente por lo que hace a los períodos más antiguos, no tiene a 
su disposición sino un pequeño sector (ergológico) de la tota¬ 
lidad de la cultura en cuestión. Segundo, porque la etnología 
muestra que el aspecto económico y el aspecto social espiritual 
de la cultura no van siempre juntos de la misma manera. Ter¬ 
cero, porque ella manifiesta también que a una ergología y eco¬ 
nomía sencillas pueden corresponder formas sociológicas y reli¬ 
giosas relativamente elevadas. Así, el prehistoriador no tiene, por 
ejemplo, ningún derecho a concluir, a partir de la sencillez de 
los artefactos ergológicos, la primitividad y el carácter rudi¬ 
mentario de la sociología y de la religión de sus portadores. 

15. Especialmente por k> que hace a los períodos más an¬ 
tiguos, carece la prehistoria siempre de los presupuestos para 
decir algo en concreto sobre el aspecto sociológico-espintual de 

Lowifí,, l.c., passim. 

Ibid., p.234. 

57 Ibid., p. 19!. 

:,a ¡bid., p.83. 

•''' L.OWIE, Social Or-anizaiton (Nueva York 1948) p.146; W. SchmidT, 
Das Eigcnium in den Úrhulluren (Münster-Vienn 1937). 
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la cultura (familia, comunidad, Estado, educación, derecho, pro- 
piedad, religión). Aquí interviene la etnología complementaria' 
mente, remontándose sobre la base de demostraciones metódico' 
históricas hasta los orígenes de la humanidad. 

16. Una historia universal, en el sentido pleno de la pa- 
labra, no será nunca posible, y lo único que podemos hacer es 
acercarnos a ella cada vez más. En este sentido (es decir, en el 
sentido de una historia general de la cultura), la prehistoria y 
la etnología pueden ofrecer contribuciones fundamentales, cum¬ 
plir misiones que no pueden ser llevadas a cabo por otras cien¬ 
cias. Es evidente que con ello quedan puestos les cimientos de 
una satisfactoria filosofía de la historia. 

Y concluyo ahora esta exposición, en la que he intentado 
mostrar cómo la etnología en el curso de los últimos ochenta 
o cien años, gracias a una intensa y tensa controversia espiritual, 
se ha constituido cada vez más en una disciplina histórica, así 
como los resultados fundamentales a que hasta ahora ha lle¬ 
gado y el papel que está llamada a jugar en la historia universal 
de la humanidad. Apenas si podría discutiisc que Austria, y es¬ 
pecialmente Viena, han contribuido a esta evolución en forma 
honrada. Y al decir esto, pensamos especialmente en el profe¬ 
sor P. W. Schmidt, sin el que, como se ha dicho frecuentemente 
por plumas más autorizadas que la mía, la evolución de nuestra 
ciencia etnológica es impensable. Como coronación de la vida 
científica de este infatigable investigador etnológico, debe con¬ 
siderarse su obra monumental Der Ursprung der Gottesidee. De 
L. v. Ranke son las conocidas palabras, que le inspiró su pro¬ 
fundo conocimiento de la historia: «Toda época está inmediata¬ 
mente junto a Dios». Es, sin duda, algo de importancia funda¬ 
mental y decisiva para nuestro pensamiento y nuestra vida, para 
la ciencia y la práctica, el que también de la investigación, his¬ 
tóricamente orientada y metódicamente correcta, de los hom¬ 
bres y pueblos primitivos resulte, en forma convincente, la 
conclusión de que también la época más antigua que podemos 
alcanzar está inmediatamente junto a Dios. Y no sólo esto, sino 
que, de acuerdo con el testimonio que de sí misma nos ofrece, 
podría variarse la fórmula, y decir que dicha época es inmediata¬ 
mente «de Dios». 
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1. SOBRE EL ORIGEN DEL CUERPO HUMANO 


No solamente la religión cristiana, sino también los mitos, y 
precisamente los de los pueblos etnológicamente más antiguos, 
enseñan que el hombre fue creado por Dics. Frente a esto la 
antropología y la etnología evolucionistas del siglo XIX afirma¬ 
ban que la ascendencia animal del hombre estaba «científica¬ 
mente demostrada». Las investigaciones de los últimos dece¬ 
nios, especialmente la obra monumental del P. W. Schmidt 
han dado un rudo golpe a esta tesis, especialmente por lo que 
se refiere al aspecto espiritual del hombre. Pero también contra 
la tesis que hace proceder el cuerpo humano de antepasados 
animales han sido opuestas tan importantes objeciones por los 
antropólogos, prehistoriadores y biólogos, que, hoy en día, no 
puede tener sino el valor de una hipótesis, y esto en el caso 
de que sea viable separar en el hombre el cuerpo y el alma de 
tal manera que se tenga por posible la creación de un alma 
humana en un cuerpo animal. 

La Iglesia sostiene, como es sabido, sólo la creación del 
alma por Dios y no la interpretación literal de las palabras del 
Génesis de que Dios ha amasado al hombre de barro. Ya San 
Agustín calificaba de forma de pensar infantil la que se repre¬ 
sentaba a Dios como alfarero. Es decir, que por parte de la 
Iglesia se deja a la antropología absoluta libertad para resolver 
el problema del origen por caminos puramente científicos. 

¿Cuál es hoy el punto de vista de la ciencia? Se ha abando¬ 
nado la teoría de la descendencia del hombre del mono; se 
habla hoy sólo de un antepasado común de ambos, pero reco¬ 
nociendo que faltan los eslabones intermedios. Prescindiendo de 
los materialistas y de los ateos, hoy en día no hay ningún et¬ 
nólogo ni antropólogo de importancia que mantenga la tesis de 
que el hombre, también en su aspecto espiritual, procede del 
animal. Significativas son las palabras del conocido paleoantro- 
pólogo profesor Weidenreich: «Yo no soy ni darwmista ni 
materialista, sino un hombre creyente». Repetidamente ha ex¬ 
teriorizado este autor su satisfacción por el hecho de que Su 
Santidad Pío XII no condenara la doctrina evolucionista com¬ 
prendida en este sentido moderado. Séame permitido hacer notar 

1 W. Schmidt, Der Ursprung der Gottesidee (Miinstcr 1926). 
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que Weidenreich era judío y no cristiano. (El gran investigador 
murió súbitamente en el verano del año 1948 en Nueva York.) 
Pero ya he dicho que no hay que equiparar el hecho de que esta 
doctnna moderada de la evolución sea tolerada con la demos- 
tración de su exactitud científica. Más adelante dedicaremos 
nuestra atención a las serias dificultades con que tropieza to¬ 
davía hoy una doctrina evolucionista, incluso una moderada, 
especialmente en su aplicación al hombre. Este punto lo traté 
detenidamente en mi libro Der Urmensch und iem Weltbild 
(Viena 1949). 

Pero primero hemos de recordar, con el biólogo y zoólogo 
A. Portmann 2 , de Basilea, que la teoría evolucionista no tiene 
un fundamento tan firme como muchos investigadores, también 
cristianos, parecen desear aceptar. Portmann subraya que la doc¬ 
trina de la evolución fundamentada biológicamente debería ser 
despojada del rango de una verdad científicamente demostrada y 
reducida al dominio de validez de una teoría biológica, sin duda 
importante y fecunda. Es decir, que toda la doctrina de la evo¬ 
lución debe ser valorada todavía como hipótesis y no como una 
verdad científicamente demostrada. Portmann continúa haciendo 
resaltar, sin duda con razón, que, si se quiere intentar poner al 
hombre en su aspecto corporal en relación con el reino animal, 
no es suficiente llamar la atención sobre los parecidos existentes 
entre el hombre y el animal, sino que lo decisivo es, natural¬ 
mente, explicar las disimilitudes existentes. Hasta qué punto 
estas diferencias múltiples son grandes también a la luz de la 
investigación contemporánea, o, mejor dicho, precisamente a la 
luz de la investigación contemporánea, más profunda, ha sido 
expuesto clara y convincentemente por el mismo Portmann en 
vanas publicaciones, pero sobre todo en su libro, ya citado, 
Biologische Fragmente £u emer Lehre vom Menschen. Este libro 
mereció ser traducido a todas las lenguas cultas del mundo y 
parece apropiado para devolver la exactitud de visión a los ce¬ 
gados o a los ofuscados por un principio evolucionista unilateral. 
La misma orientación e importancia tienen las obras de Hedwig 
Conrad-Martius (Abstammungslehre, Munich 1949) y Oscar 
Kuhn (Die Deszendenztheone, Munich 1950). 

De forma similar a Portmann se expresa también J. Kalm 1 : 
«La suposición de un desarrollo de nuestro cuerpo a partir de 
un escalón de vida animal no esencialmente humano es una hi¬ 
pótesis para la investigación biológica, que, como tal, puede ser 
fundamentada científicamente. Pero las opiniones más antiguas 
de una descendencia del mono, de la que procederían auténticos 
antropoides, tropiezan con dificultades tan grandes que no están 
ya justificadas. Una derivación formal del hombre y con ella una 
hipótesis filogenética parece hoy en día posible sólo si se acepta 

1 A. Portmann, Biologtsche Fragmente gu emer Lehre vom Menschen 
(Rasilea 1944'. 

¿ J. Kalin : «Schweizensche Rundschau» (1943-44) p.611. 
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que los prehomínidos, es decir, los escalones previos de los ma¬ 
míferos, ya estaban tipológicamente preorientados para conver¬ 
tirse en hombres. Es decir, que la línea genealógica en cuestión 
estaría en lo esencial orientada en línea recta hacia la huma¬ 
nidad ortogenéticamente. Aquí ha de subrayarse el hecho de que 
nosotros no hemos encontrado hasta hoy m siquiera la mandí¬ 
bula de una forma fósil que pudiera ser tomada en considera¬ 
ción, con cierta verosimilitud, como tipo prehomímdo. (El para- 
pithecus fraasi del oligoceno inferior en Egipto pertenece, posi¬ 
blemente a una rama lateral del árbol genealógico prehomínido.) 
En consecuencia, los antropoides podrían corresponder a una o 
vanas ramas que se hubieran separado, ya en época temprana, 
del tronco prehomímdo. Se trata aquí, en todo caso, de una hi¬ 
pótesis que, dada la nueva forma de considerar el problema, 
totalitaria y unitaria, y a la vista del carácter tipológico del 
cuerpo humano y de sus peculiaridades biológicas, ha perdido 
en valor aclaratorio. Desde el punto de vista de la ciencia, la 
hipótesis citada no es verdadera ni falsa, sino que ofrece sim¬ 
plemente una posibilidad, cuya importancia científica no puede 
ser sobreestimada. La estimación que nosotros concedamos a 
esta posibilidad y a su verosimilitud, está hoy en día determi¬ 
nada subjetivamente». 

Como se ve, Kálin rechaza primero las teorías antiguas de 
una descendencia del mono como no justificadas. Al hacerlo, 
apela también, entre otros, al prestigioso especialista norteame¬ 
ricano H. F. Osborn, que, como es sabido, ya hace cerca de dos 
decenios, llegó a decir: «Considero la teoría del mono humano 
(ape-human) como totalmente falsa y errónea. Debería ser deste¬ 
rrada de nuestras meditaciones, como también de nuestra biblio¬ 
grafía, y precisamente por razones no sentimentales, sino cien¬ 
tíficas». Y luchando tan enérgicamente contra la doctrina de la 
descendencia del mono, H. F. Osborn no dejó por ello de seguir 
siendo un teórico de la evolución. Como otros, también él creyó 
un deber aceptar un punto de partida común a homínidos y an¬ 
tropomorfos en un período más antiguo de la historia de la 
tierra. 

En las palabras que acabamos de citar, hace notar Kálin 
que los eslabones intermedios entre el hombre y el supuesto 
escalón previo en el terciario tardío, que serían de esperar si se 
acepta el origen del cuerpo humano en el remo animal, no han 
sido encontrados hasta ahora. Frente a esto, los biólogos hacen 
hincapié sobre el hecho de que aquellos procesos transformati¬ 
vos habrían de ser buscados, en lo esencial, en el curso embrio¬ 
nal, y que, en consecuencia, no puede esperarse encontrarlos 
documentados históricamente. Esto tiene la apariencia en todo 
caso, al historiador debe parecerle así— de una huida a lo mís¬ 
tico y a la oscuridad incontrolable. Pues en todo caso sigue 
siendo cierto que faltan los eslabones intermedios que podrían 
hacer posible hablar de una sucesión de formas como la que 
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puede demostrarse, o al menos aceptarse como demostrada, para 
determinados grupos de mamíferos (équidos, proboscídeos). 

En un artículo posterior 4 , Kálin añade a las exposiciones y 
explicaciones que hemos reproducido en nuestras líneas anterio- 
res nuevas observaciones ricas en consecuencias. Así hace no- 
tar que la hipótesis de un origen animal del cuerpo humano 
está necesitada en todo caso de una hipótesis complementa- 
ría. Esto resulta del hecho de que, desde el punto de vista de 
la investigación biológica actual, «no ha existido jamás una 
forma adulta de tránsito dotada de corporeidad entre la for¬ 
ma genealógica prehomímde y el cuerpo humano». Un ser si¬ 
milar de evolución orientada al hombre (pero todavía sin alma 
humana) hubiera representado una composición imposible. O con 
otras palabras: el proceso de formación del hombre no pudo 
tener lugar por el hecho de que en un cuerpo animal, alta¬ 
mente desarrollado en el sentido antedicho, fuera introducida 
simplemente, en lugar del alma del animal, un alma humana. 
La entrada del espíritu humano en un cuerpo tal hubiera hecho 
incondicionalmente necesarias también transformaciones funda¬ 
mentales en el aspecto puramente corporal. Resulta claro que, 
a la luz de estas ideas, es a priort imposible el encontrar esla¬ 
bones intermedies reales. 

¿Será así como habrá que explicar que tales eslabones 
intermedios reales efectivamente no hayan sido encontrados hasta 
hoy? 

Citemos literalmente la forma en que Kálin concluye y re¬ 
sume estas sus exposiciones, tan interesantes como importantes : 

«La importancia de una hipótesis genealógica es tanto mayor 
cuanto mayor sea la envergadura de los hechos que han de ser 
explicados por ella. 

Pero, puesto que todo intento de derivar de los prehomíni- 
dos el cuerpo humano, como hemos dicho, sólo es posible acep¬ 
tando una hipótesis complementaria; puesto que la peculiaridad 
espiritual del cuerpo humano no puede ser explicada por la 
hipótesis filogenética como tal; puesto que, en fin, entre los 
restos más antiguos de homínidos hasta hoy encontrados, está 
representado también el tipo del homo sapiens (sobre esto véase 
más adelante en este capítulo W. K.), no puede ya dejar de 
reconocerse que el valor explicativo de toda asociación hipoté¬ 
tica de los homínidos con el escalón prehumano ha perdido te¬ 
rreno. En todo caso, no queda sino un camino, para el que no 
se encuentra, desde luego, ningún apoyo en el campo de tra¬ 
bajo' del biólogo, pero que queda a pesar de ello en el dominio 
de lo posible: que el ser humano represente dentro de la crea¬ 
ción dotada de vida un ser desde un principio separado del reino 
animal». 

4 ]. KÁLIN, Zum probkm der Menschwerdung: «Schweizerische 
Rundschau» (1946). 
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A todo esto ha venido a añadirse en el curso de los últimos 
diez o veinte años una nueva dificultad a la luz de los hallazgos 
paleoantropológicos. Sobre la base de los conocidos hallazgos 
humanos del Asia oriental (Pekín y Java) y de los neanderta- 
lenses, especialmente en la Europa occidental y del Sur, se había 
llegado a construir una doctrina antropológica de tres escalones: 
hombre antiguo, neandertal, homo recens (o sapiens). El «hom- 
bre antiguo» del Asia oriental muestra de hecho rasgos primi¬ 
tivos, especialmente marcados, en razón de los cuales se creyó 
poder colocarlo próximo a un animal de apariencia de mono. 
Hoy han llegado los especialistas a la convicción de que este 
«hombre antiguo» era también un hombre completo, pues no sólo 
conocía el uso del fuego, sino que fabricaba y usaba instrumentos 
de piedra y hueso. La ubicación cronológica de este «hombre 
antiguo» coincide en lo esencial con el pleistoceno medio. 

Pero ¿qué significación tiene todo esto, y, especialmente, 
cómo debe valorarse esta doctrina de los tres escalones, incluso 
considerada puramente en el aspecto de lo corporal, si en el 
curso de los años aparece siempre molestada con tan poca ama¬ 
bilidad por repetidos «hallazgos de excepción», como uno se 
siente tentado de decir? Todo iniciado sabe cómo se ha dis¬ 
cutido especialmente en los últimos quince años, y sobre la 
base de varios hallazgos nuevos, el problema de las formas del 
homo recens en el pleistoceno medio y reciente y cómo este 
problema sigue ocupando hoy a los especialistas. Hay un buen 
número de investigadores de importancia que reconocen que la 
doctrina antropológica de los tres escalones, a la vista de estos 
nuevos (y en parte también antiguos) hallazgos de Swansccmbe, 
Steinheim, Denise, Fontéchevade, Piltdown, etc. \ ha ido per¬ 
diendo terreno. 

Pero, prescindiendo de ello, todo este problema recibe una 
nueva luz, si, como A. Portmann subraya con la mayor insisten¬ 
cia, todos estos hallazgos humanos tempranos hoy conocidos han 
de ser interpretados «históricamente», es decir, como si repre¬ 
sentaran todos variaciones del tipo humano fundamental y como 
si no pudieran ser aducidos como prueba de un eventual tránsito 
del animal al hombre Esta misma orientación siguen las ideas 
a que ha llegado al final de su vida de investigación el conoci¬ 
do antropólogo y prehistoriador F. Birkner. El cambio de posi¬ 
ción de Birkner es tanto más notable cuanto que él antes creyó 
deber contar con la procedencia del cuerpo humano del mundo 

5 Cf. W. Koppers, Der Urmcr.sch und sein Wcltbild (Viena 1949). 
Remito especialmente a la enlarged and revised ediiion inglesa de este 
libro (Londres-Nueva York 1951). 

8 A. Portmann, Das Ursprungsproblcm: «Eranos-Jahrbuch» 1947 
(Zurich 1948) p.18. (Personalmente estoy convencido de que todos los 
hallazgos humanos primitivos hasta hoy conocidos deben ser interpreta¬ 
dos históricamente; las formas de vida anteriores que re han recom- 
binado en la herencia de estos hombres primitivos no las conocemos 
todavía.) 
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animal. Birkner resume en las palabras siguientes el estado ac¬ 
tual (1944) de la cuestión: «Hoy puede ser aceptada la siguiente 
hipótesis de trabajo : el hombre primitivo no neandertalense ni 
pithekoide, que vivía en Asia central, emigró hacia el Asia orien¬ 
tal y hacia Java. Allí evolucionó de una parte hacia el tipo 
neandertaloide microcraneano del Asia oriental (homo inmlen- 
sis, homo pekmensis); de otra parte, hacia el homo soloensis 
neandertaloide macrocraneano. De ninguno de los dos grupos 
nos es conocido un tránsito que conduzca a los hombres actua¬ 
les del Asia oriental; eran, pues, ramas laterales que han des¬ 
aparecido. El hombre primitivo llegó como preneandertal con 
rasgos recientes y como portador de las culturas paleolíticas anti¬ 
guas hasta el norte de Africa y Europa, pasando por la India 
y el Asia Anterior (Piltdown, Swanscombe (?), Demse; se con¬ 
virtió allí en un preneandertal con rasgos neandertalenses y re¬ 
cientes (Stemheim, Ehnngsdorf, Krapina, Saccopastore, Gibral- 
tar, hombre palestmense), y evolucionó después hasta con\ ertirse 
en el neandertal típico. Nos falta un punto de apoyo para demos¬ 
trar que el hombre de Neandertal evolucionó en Europa para 
convertirse en el homo recens; es una rama lateral desapare¬ 
cida. El hombre primitivo llegó también al Africa oriental (Ka- 
nam y Kanjera), tomó allí rasgos neandertaloides, se convutió en 
un preneandertalense con rasgos neandertalenses y recientes (ho¬ 
mo njarasaensts) y se desarrolló hasta convertirse en un nean- 
dertalense (homo rhodesiensis). Al final del diluvio, en la época 
glacial de Würm Medio, tuvo lugar una nueva ola emigratoria 
del hombre primordial a partir de su terreno de origen, el Asia 
central. Desde el Este, pasó a Europa y, a través de la India y 
del Asia Anterior, llegó a Africa. De estos hombres paleolíticos 
recientes (homo recens dúuvuihs) es posible derivar en Euiopa 
las razas del homo recens alluvullis, mientras que en Africa las 
razas actuales no pueden remontarse al homo recens chlluttahs 
africano. 

El hombre primordial no tenía rasgos pithekoides ni nean- 
dertalenses, sino que, a juzgar por su cuerpo, era un «hombre» 
con rasgos de homo recens, a quien Dios había insuflado el alma 
espiritual; era un homo sapiens, un hombre racional. 

Pero sería erróneo también equiparar el aspecto de estos 
hombres primordiales no neandertalenses con el aspecto de una 
raza humana actual; el hombre primordial no era ni un euro¬ 
peo blanco, ni un asiático amarillo, m un africano negro. No es 
esencial al hombre el conocimiento de la ostricultura, ni la pose¬ 
sión de los animales domésticos, ni el uso del metal como materia 
para armas e instrumentos. Pero el horrible primordial debió ha¬ 
ber conocido el fuego y ser capaz de fabricar instrumentos de 
piedra y madera. Debemos imaginar que el hombre primordial 
estaba dotado de todas las cualidades que el ahna espiritual nece¬ 
sita para, por una parte, ser capaz de luchar por la existencia y 
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para, por otra, cumplir la voluntad del Creador. El hombre pri- 
nordial poseía, como el niño, todas las predisposiciones espin- 
males y corporales, que, como ya pensaban San Ireneo y Cle¬ 
mente de Alejandría («Schonere Zukunft» 23,4 [1939] n.30 pá¬ 
gina 397), no estaban todavía plenamente desarrolladas, pero 
irán ya capaces de crecer según el plan del Creador, de tal 
Forma que el hombre pudiera desarrollarse para convertirse en 
a corona y el señor de la Creación» . 


U. DEL DERECHO DE LA ETNOLOGIA A TOMAR 
PARTE EN LA POLEMICA EN TORNO AL PROBLEMA 
DEL ORIGEN 

No es difícil demostrar que también la etnología moderna 
de orientación histórica puede decir una palabra importante so¬ 
bre el problema del origen dei hombre. 

Como es sabido, en la teoría de la ascendencia animal del 
hombre, todo gira siempre en torno al concepto de la evolución. 
Pero al usarlo se olvida con frecuencia que este concepto se uti¬ 
liza en un doble sentido; es decir, de una parte, en el sentido del 
desarrollo orgánico de Jas cosas naturales; de otra, en el sentido 
del acontecer histórico espiritual en el remo de lo humano. Lo 
que en uno y otro caso se designa con el término evolución, es y 
permanece totalmente distinto. Y, cuando el conocido zoólogo y 
biólogo A. Portmann dice 7 8 que «al transponer al mundo de las 
conexiones históricas la validez de la idea de la evolución orgáni¬ 
ca, idea que pertenece al terreno del proceso de formación corpo¬ 
ral del hombre, se comete una intrusión que conduce a las gene¬ 
ralizaciones y conclusiones más críticas», la nueva ciencia de la 
etnología no puede sino confirmar esto absolutamente. Es incluso 
posible ver en la negación y en la superación de la idea de la 
evolución orgánica una característica principal de la etnología 
histórica más reciente, que, en lugar de esta idea, utiliza el con¬ 
cepto del acontecer histórico espmtual, lo que equivale a decir 
con otras palabras que la totalidad del dominio etnológico, com¬ 
prendida espacial y temporalmente, no conoce otro hombre que 
el hombre completo, dotado de razón y de libre voluntad, y no 
el prehombre totalmente animal o preanimal. Como se ve, a la 
luz de los datos de la etnología, pierde su validez el principio 
de la evolución construido sobre ideas unilaterales científico-na¬ 
turales, principio que también puede llamarse «principio extre¬ 
mo de la evolución». Y esto, porque él no se conformó con re¬ 
ducirse al mundo puramente natural, orgánico, sino que se 
mostró, e incluso hoy sigue mostrándose, siempre ambicioso de 

7 F. Birkner, Zum Erschemungsbtld vom Adam und Eva- «Haec 
loquere und Klerusblitt» (Eichstadt 1944) cuad.5 p 155-158. 

8 A. Portmann, Biologuche Fragmente p.ISs. 
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incluir en sí el mundo típico de lo espiritual humano. Frente a 
esto puede constatarse que hoy no hay ya etnólogos de impor¬ 
tancia que crean que la humanidad comenzó con promiscuidad, 
con alogicismo o prelogicismo, con carencia de personalidad in¬ 
dividual y con irreligiosidad. Desde Morgan, Frazer, Durkheim, 
Lévy-Biuhl, en el curso de los últimos cincuenta años han 
cambiado no pocas cosas. Como es sabido, incluso Lévy-Bruhl 
se retractó antes de su muerte de su teoría sobre la mentalidad 
prelógica de los primitivos, porque él mismo reconoció su insu¬ 
ficiencia Fue ésta una acción valerosa que nos complace reco¬ 
nocer como tal. 

Pero el profano en esta materia se ha de plantear aquí la 
comprensible pregunta: «Pero ¿cómo puede el etnólogo, cuyo 
material de investigación, hoy en día, no tiene sino una extensión 
en superficie, hablar de la existencia de sólo seres totalmente hu¬ 
manos en un sentido universal (es decir, espacial y temporal)?» 
La respuesta a esta pregunta nos la ofrecen el método histórico 
etnológico y la investigación tal como en el curso de los últimos 
cuarenta años ha sido llevada a cabo en estrecha conexión con la 
historia y tal como ha sido expuesta, por ejemplo, en el Método 
de la etnología histónco'culturol, de W. Schmidt y W. Koppers 
(Munster 1937). Aquí nos limitaremos a mostrar en un ejemplo 
concreto cómo el tiabajo de investigación de la etnología, proce¬ 
diendo con prudencia metódica, está en situación de revivificar 
las épocas pasadas e incluso las más antiguas de la humanidad. 
Pero antes de ello hagamos una alusión a la disciplina vecina de 
la etnología, a la piehistoria, que precisamente en este aspecto 
presta valiosos seivirios a la etnología. 

La investigación prehistóuca más adelantada (y, en parte, 
también la investigación antropológica) se manifiesta hoy, en 
sus representantes más distinguidos, unánime en la opinión de 
que el hombre primordial y más antiguo que nos es posible 
conocer científicamente era un hombre completo. A esta con¬ 
clusión se ha llegado, sobre todo, sobre la base de los instru¬ 
mentos y utensilios cuya existencia ha sido posible constatar irre¬ 
futablemente hasta en el período glaciar temprano. 

En este sentido, hace unos años, el prehistoriador alemán 
profesor Dr. G. Kraft ha expuesto ideas decisivas en su obra 
Der Urmensch ais Schopfer. Dte geistige Welt des Eisgeitmen - 
‘cken, que apareció en Berlín en i942. Kraft hace hincapié con 
la mayor insistencia sobre el hecho de que, por lo menos en el 
aspecto cultural, el hambre y el animal están separados por un 
abismo profu ido e insuperable. I os testimonios irrefutables que 
en apoyo de esta afirmación se ofrecen al prehistoriador sor. 
sobre todo los instrumentos. Kraft demuestra de foima especial¬ 
mente clara que no se trata en ellos, como se creyó durante 
mucho tiempo, de simples proyecciones o imitaciones de órganos, 
sino de algo completamente distinto, de algo específicamente 

' Véase p.78. 
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humano-espiritual de que el animal carece. No es difícil ver que 
la capacidad del hombre primordial que en estos ínstiumentos 
se revela, tiene su base en su capacidad de reconocer las causas 
y de formar conceptos geneiales. Y los instrumentos creados por 
el hombre sobie estos presupuestos, los encontramos desde la 
época primordial (Chellense, Clactoniense: Kraft, siguiendo a 
Sorgel, estima su antigüedad en quinientos mil años). Y no sólo 
eso, sino que en esta época primordial los encontramos perfectos 
en su especie: el Paleolítico reciente no cambia en ellos nada 
fundamental lu . No conocemos premstrumentos en la misma me¬ 
dida en que no conocemos prenombres u . «Desde que existen 
instrumentos, fuego y trabajo en comunidad, existe el hombre. 
Por ello es imposible en el campo de nuestra disciplina (la pre¬ 
historia) hablar de prehombres» i2 . 

Estas ideas fundamentales pueden ampharse y fundamen¬ 
tarse como sigue: un prehombre (de acuerdo con el contenido 
de nuestra exposición, pensamos al decir esto, antes que nada, 
en el aspecto espiritual) es en sí un absurdo. No hay otra posi¬ 
bilidad : o un ser no humano o un hombre real. Lo mismo que 
no existe ningún prearte ni ningún prelenguaje, etc. O lo es¬ 
pecíficamente humano (el espíritu humano) está presente o no: 
un tránsito o un ser intermedio, ni puede ser comprendido psi¬ 
cológicamente, m puede ser constatado prehistóricamente ni et¬ 
nológicamente a la vista del material que hasta hoy nos es 
conocido. Premstrumentos no hay, hay o instrumentos o no 
instrumentos, y en el último caso los testimonios que podamos 
encontrar no tienen para nosotros ninguna significación. El co¬ 
mienzo de las obras del hombre sólo podemos percibirlo allí 
donde nos lo encontramos perfectamente desarrollado como 
tal» 1 ’. 

Según Kraft 14 , no es necesario tomar en cuenta el aspecto 
físico de los fabricantes de estos instrumentos. Neandertales o 
neandertaloides, ellos son (en la opinión del profesor Kraft; si 
es así también en la realidad, es, como hemos visto, todavía 
dudoso) los inventores de les primeros instrumentos y los crea¬ 
dores de la cultura en ellos expresada y que les acompaña. En 
consecuencia, el autor declara que en el caso de que alguna vez 
pudiera ser probada la existencia ya en el teiciario de seres de 
constitución corporal todavía primitiva, pero poseedores y fabri¬ 
cantes de instrumentos reales, él no tendría el menor escrúpulo 
en reconocerlos como hombres completos 1 . Se ve que Kraft 
da importancia a aquello que hace hombre al hombre, es decir, 
a la espiritualidad. La constitución corporal sigue siendo sin 

10 G. Kraft, Der Urmensch ah Schopfcr (Berlín 1942) p 302. 

11 Ibid., p 303. 

12 Ibid , p ^00. 

15 Ibid , p 167 

14 Ibid., p 152.168. 

Ibid., p.292. 



114 


WILHEI M KOPPERS 


duda interesante y, cieitamente, algo no carente de importan¬ 
cia, pero algo a lo que, frente al aspecto espiritual del hombre, 
corresponde solamente una significación secundaria. 

Tan antigua como los instrumentos debe ser, así continúa 
Kraft, la lengua. Ya en el período mterglaciar Gunz-Mindel, el 
hombre practicó, como se ha podido comprobar en las cercanías 
de Heidelberg, la caza mayor en comunidad. «Puesto que los 
instrumentos, de hecho, apenas si nos permiten remontamos a 
épocas anteriores, podemos decir, a reserva de futuros hallazgos, 
que tan pronto como el hombre aparece en nuestro horizonte, 
practica trabajos en comunidad. Y para ello necesita la len¬ 
gua» Razones análogas son las que hacen que investigadores 
de la importancia de, por ejemplo, Fr. Weidenreich, se inclinen 
a la opinión de que también los hombres antiguos del Asia 
oriental (Pekín y Java) debieron de estar en posesión del lenguaje. 
Es evidente que es éste asunto en el que apenas si podrán reba¬ 
sarse las conclusiones indirectas. Pero hemos visto cómo inves¬ 
tigadores de primera línea, apoyándose en razones de peso, 
quieren reconocer a los representantes más antiguos del género 
humano el conocimiento y el uso de la lengua. 

Los etnólogos no valoran en menos de lo que se merece la 
importancia de todas estas constataciones prehistóricas del ca¬ 
rácter plenamente humano del hombre primordial científicamen¬ 
te recognoscible. Pero, por otra parte, la naturaleza de las cosas 
determina que la ciencia de la prehistoria pueda, especialmente 
para aquellos períodos más antiguos de la historia de la huma¬ 
nidad, demostrar la existencia de un utillaje plenamente hu¬ 
mano ; pero, por lo demás, no pueda penetrar ni decir demasiado 
acerca del contenido de la vida espiritual (naturalmente, tam¬ 
poco de la conformación social, etc.) de la humanidad más an¬ 
tigua. Es aquí donde interviene, prestándole un complemento y 
una ayuda, la investigación histónco-etnológica. Me refiero, por 
ejemplo, antes que nada, al complejo de la creencia en un dios 
supremo en los pueblos etnológicos más antiguos y primordiales, 
complejo a cuyo esclarecimiento el profesor P. W. Schrmdt ha 
dedicado los primeros seis volúmenes de su gran obra El origen 
de la idea de Dios. 

En la opinión de Schmidt, como también en la de otros es¬ 
pecialistas, los pueblos etnológicos más antiguos y primordiales 
son especialmente los conocidos pueblos pigmeos del Africa 
central y del sudeste de Asia, ciertos pueblos del sudeste de 
Australia, algunos de California, los indios fueguinos, etc. El 
hecho de que entie ellos, en el curso de los ultimes decenios, 
ha podido ser constatada con claridad y fijeza relativa la creencia 
en un ser supremo, no es desconocido en los círculos de los 
especialistas. W. Schmidt se ha ocupado particularmente del pro¬ 
blema de si pueden reconocerse relaciones características entre 
las manifestaciones religiosas más importantes de los distintos 

16 Ibid., p.292. 


I I HOMBRE MAS AN1 IC.UO Y SU REI 1G1ÓN 


115 


pueblos etnológicos más antiguos y pnmoidiales, y caso de que 
existan, cuáles son. La constatación de estas relaciones es posibi- 
litada por los criterios de relación, de forma y de cantidad, 
puesto que. como es sabido, en el mundo de los pueblos natura¬ 
les carentes de escritura, faltan otras fuentes. Son éstos los cri¬ 
terios de los que la historia especialista se sirve cuando se ve 
obligada a resolver sus problemas sobre la sola base del estudio 
de testimonios no escritos. Las manifestaciones espirituales y 
culturales que pueden ser constatadas en distintos lugares, y, 
en consecuencia, en nuestro caso, en distintos grupos de pue¬ 
blos antiguos y primordiales, pueden coincidir tan fuertemente 
tanto en la forma como en la cantidad las unas con las otras, 
que sólo la suposición de una antigua conexión y de una uni¬ 
dad originaria ofrezca una explicación satisfactoria y suficiente. 
W. Schmidt ha podido demostrar en forma convincente, como 
los críticos más enconados no pueden dejar de reconocer, que 
éste es el caso por lo que hace a les elementos fundamentales 
de la religión de los pueblos primordiales etnológicos. Expo¬ 
ner brevemente los elementos fundamentales sobre los que se 
basan las argumentaciones de este autor, puede servir para una 
meior comprensión de su teoría. 

W. Schmidt titula el capítulo en cuestión: «Ultima síntesis 
de la más antigua religión común de la humanidad» u . Esta 
síntesis hace resaltar una coincidencia c!e la religión de la to¬ 
talidad de los pueblos etnológicos más antiguos y primordiales, 
sobre todo en los aspectos negativos, lo que no resta ninguna 
importancia a su contenido. Esta coincidencia consiste en la 
notable «ausencia (o, en su caso, relativamente pequeño des¬ 
arrollo) de les elementos pseudorreligiosos o antirreligiosos del 
naturismo, animismo, manismo, magismo». Es evidente que este 
hallazgo negativo se halla en relación con una coincidencia posi¬ 
tiva que puede constatarse simultáneamente. Los elementos co¬ 
munes de naturaleza positiva se encuentran en primera línea 
en una creencia relativamente clara y viviente en un ser supremo 
y en el culto a él dedicado. El autor trata aisladamente de la 
unidad, nombre, figura y morada del ser supremo, de sus propie¬ 
dades (omnipresencia, omnisciencia, omnipotencia, infinita bon¬ 
dad), sus funciones (fuerza creadora, relación con la moralidad) 
y, finalmente, del comportamiento religioso del hombre más an¬ 
tiguo con respecto a este ser supremo. Este se exterioriza sobre 
todo en la oración y en el sacrificio primicial. 

W. Schmidt, como etnólogo de pensamiento y método his¬ 
tórico, concluye de aquí, con razón, que si en los elementos 
fundamentales de la religión de estos pueblos piunitivos o pue¬ 
blos resto de la humanidad, que hoy habitan los territorios 
más apartados de la tierra, son evidentes en tal número las coin¬ 
cidencias características, éstas debieion de existir antes de su sepa- 
íanón y diáspora. Pues si se quisiera suponer que los pueblos 


17 W. Schmidt, Der Urspmn e der Gotiesidee ve) 6 (1932) p.369. 
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etnológicos más antiguos no llegaron sino posteriormente a estas 
ideas religiosas, o que las recibieron de otros, esta suposición 
tropezaría con las más senas dificultades. El que hubieran reci¬ 
bido estas ideas religiosas de pueblos vecinos culturalmente más 
desarrollados, equivaldría a suponer que éstos poseen el com¬ 
plejo religioso en cuestión, es decir, el del dios supremo en la for¬ 
ma correspondiente. Pero, como sabe cualquier etnólogo, éste 
no es el caso y, por lo tanto, debe aplicarse aquí el prin¬ 
cipio de que nadie da lo que no tiene. Y si, por otra parte, 
los pueblos etnológicos más antiguos y primordiales hubieran 
llegado a esta idea de un ser supremo sólo después de su sepa¬ 
ración, apoyándose en un pensamiento y en una meditación 
independientes, la unidad de este complejo sería o muy difícil de 
explicar o totalmente inexplicable. Es decir, que sólo la acepta¬ 
ción de una comunidad anterior a la separación y diáspora de 
los pueblos etnológicos más antiguos y primordiales nos ofrece 
una explicación realmente satisfactoria. Resulta evidente, sin más, 
que de esta manera la investigación por sí misma, y natural¬ 
mente, en especial por lo que hace al complejo religioso en 
cuestión, alcanza profundidades temporales siempre mayores y 
llega incluso, poco más o menos, a las épocas primordiales de la 
humanidad. 

En estrecha relación con el complejo de la creencia en un 
ser supremo de que hemos tratado aquí en las líneas anteriores, 
se encuentra otro que no merece menor interés. También éste 
nos conduce, considerándolo y tratándolo metódicamente, a la 
época primordial de la humanidad. Se trata de la tradición, an¬ 
tiquísima y de difusión verdaderamente mundial, del «paraíso 
y caída por el primer pecado». Por numerosas que puedan ser 
aquí las variaciones en cada caso particular, determinados ele¬ 
mentos fundamentales retornan siempre de nuevo. Estos son: 
Dios hizo a los hombres (a la primera pareja humana) y los co¬ 
locó (directa o indirectamente) como hombres completos en el 
mundo. Dios les adoctrinó (directa o indirectamente) no sólo en 
las cosas religiosas, sino también en las profanas. La proximidad 
de Dios era el rasgo característico de esta época primigenia, la 
justicia y el orden remaban, los hombres estaban destinados a 
vivir siempre y a no morir. Esta hermosa «época paradisíaca pri¬ 
migenia» llegó a su fin en razón de la transgresión de un manda¬ 
miento dado por Dios ; esto se ha convertido en las tradiciones de 
algunos pueblos en una falta de habilidad o en una mala com¬ 
prensión o en algo similar. Pero es general la creencia de que 
con ello comenzó la vida llena de fatigas, llegó la muerte a los 
hombres y la deidad se alejó irritada. «En esta ofensa con la 
que es puesta en relación la pérdida de los bienes originarios, 
participa en la mayoría de las ocasiones una potencia maligna, 
enemiga de Dios y de los hombres, contra la que es posible lu¬ 
char y que puede ser superada, pero no aniquilada» ls . 

18 J. Fei.DMANN, P aradles und Sündenfdl (Miinster 1913) p.485. 
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Un ejemplo concreto puede mostrarnos cómo esta viva toda- 
vía en uno de los pueblos primitivos hoy en día existentes la 
creencia en el paraíso y en la caída. Elijo para este fin a los piie- 
blos pigmeos del Africa central, que representan, como está de¬ 
mostrado, los hombres más antiguos y el estrato cultural más an¬ 
ciano de Africa. Su mejor y más profundo investigador es, como 
es sabido, el Dr. P. Paul Schebesta. Sobre nuestro tema, escribe, 
resumiendo, las palabras que siguen : 

«Utilizando los mitos y los informes de los bambuti (pig¬ 
meos), puede reconstruirse la época primordial, poco más o 
menos en la forma siguiente: después de que el dios supremo 
hubo creado el mundo y los hombres, vivió él entre ellos, según 
el modo de los hombres. El los llamaba sus hijos, y ellos a él, 
padre. El había creado los hombres, no los había engendrado, 
pues jamás se habla de una esposa junto al dios. Era para los 
hombres un buen padre, pues los había puesto en este mundo de 
tal manera que podían pasar su vida sin excesivo esfuerzo ni 
fatiga y, sobre todo, sin necesidad ni temor. Los animales no 
eran enemigos del hombre, ni tampoco los elementos, y los pro¬ 
ductos alimenticios salían a su encuentro. En resumen, en la 
época en que el dios supremo vivía entre los hombres, la exis¬ 
tencia era paradisíaca. El dios no era visible a los hombres, pero 
vivía con ellos y hablaba con ellos. 

El paraíso, si queremos llamar así el mundo en que había 
colocado a los primeros hombres, era la misma selva virgen; 
él la había puesto a disposición de los hombres, así como to¬ 
do lo por él creado. Pero les había dado un mandamiento, de 
cuya observancia o infracción había de depender su destino pos¬ 
terior. En caso de violación de su voluntad, había amenazado 
con las más severas penas: la creación vendría a colocarse con¬ 
tra el hombre rebelde; los animales, las plantas y todos les ele¬ 
mentos, que hasta entonces habían sido amables para con él y 
habían estado a su servicio, se convertirían en sus enemigos; la 
fatiga, la miseria, la enfermedad y la muerte serían la conse¬ 
cuencia de la separación del dios supremo. Pero la consecuencia 
más notable del pecado habría de ser la marcha del dios de entre 
los hombres. A pesar de la amenaza, el hombre primordial no 
pasó esta prueba, sino que transgredió el mandamiento y co¬ 
menzó con ello a sentir las malas consecuencias del pecado. Lo 
que de modo más sensible afectó a los hombres fue la marcha 
del dios, que desapareció y nunca volvió a ser percibido. No 
ha muerto, pues entonces hubieran debido ser encontrados sus 
restos. Marchó remontando el río, hacia arriba. Pero no dejó 
a los hombres, sus hijos, carentes de protección en un mun¬ 
do enemigo, sino que dejó detrás de sí los necesarios instru¬ 
mentos y armas con que ellos habrían de defenderse para hacer 
posibles sus vidas. En opinión de nuestros informadores pig¬ 
meos, la separación del dios de la familia humana era, sin 
duda, la mayor catástrofe que nunca había afectado a la huma- 
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mdad. Las otras consecuencias del pecado no son percibidas con 
igual viveza. Con ello finaliza el primer acto de la historia de 
la humanidad. 

En los mitos pigmeos no se encuentra ninguna expresión de 
rebellón contra ei dios por el hecho de que haya impuesto tal 
pena como consecuencia de la transgresión de su mandamiento. 
En cierto modo, se la considera justificada. Ello quiere decir que 
el mandamiento debía ser en cosa de importancia. 

El segundo acto cíe la historia de la humanidad no comienza 
con la abotargada resignación del hombre castigado, sino con 
la búsqueda intensiva del dios padre desaparecido. Los hom- 
bres no se separan del dios quejándose de que él los haya 
abandonado en la dificultad, sino que, por el contrario, sienten 
cómo todas las fibras de su coiazón están atraídas por él» 1 ‘. 

Hasta aquí, el último y el más auténtico relato sobre el pa¬ 
raíso y caída tal como el Africa más antigua lo conoce todavía 
hoy y lo transmite de generación en generación. Que éste, como 
muchos relatos similares que volvemos a encontrar en muchos 
otros pueblos del mundo, coincide en sus puntos esenciales con 
el relato correspondiente del Génesis, no necesita ser especial¬ 
mente demostrado: es cosa que se reconoce a primera vista. 
Pero sería improcedente querer derivar simplemente del de la 
Biblia los relatos ele los otros pueblos de la tierra. Nos aproxi¬ 
maremos más a la verdad si remontamos todos los relatos a 
que nos referimos, y entre ellos el bíblico, por lo que hace a su 
núcleo fundamental, a una fuente común más antigua. Esto re¬ 
sultará más claro a la vista de lo que habremos de decir más 
adelante. Habida cuenta de que estas tradiciones del pecado 
primordial, del «paraíso y caída», muestran una difusión tan 
universal; de que, precisamente en los pueblos etnológicos más 
antiguos y primordiales están caracterizadas por rasgos especiales 
(así, por ejemplo, el papel subrayado de la pareja de hombres 
primordiales, la formación de los mismos por el dios creador, et¬ 
cétera), la única suposición que puede satisfacer al historiador 
es la de que este complejo se remonta efectivamente a la época 
más antigua del hombre. Naturalmente el historiador no se 
queda aquí, sino que se plantea a continuación la cuestión: 
¿Cómo surgieron en la humanidad más antigua estos complejos 
de creencias? ¿Fueron un producto de la propia reflexión, de 
la fantasía? ¿O hemos de ver tras ellos, en segundo plano, he¬ 
chos históricos? Con estas preguntas quedan agotadas las posi¬ 
bilidades. El entendimiento humano sano (y el historiador es, en 
último término, sólo un hombre, que, en razón de su espe- 
cialización metodológica, debe distinguirse por una reduplica¬ 
ción del entendimiento humano sano) sólo puede quedar satis¬ 
fecho por la última de las alternativas. 

Y así es como W. Schrmdt, en el sexto volumen de su obra 
El origen de la idea de Dios, se ha visto obligado, como vimos, 

1,1 P. Sci irBFSTA, Rel¡ ót&Y Bd'yyi&ut'j' ^1950) p* 165s* 


1L HOMBRE MÁS AN1IGUO Y SU RELIGIÓN 


119 


a plantear la pregunta de si les hombres más antiguos eran real¬ 
mente capaces de engendrar reflexivamente la creencia en un 
dios supremo, con todo lo que es propio de ella (de notable pu¬ 
reza y elevación) y de transmitirla. El conjunto de los hechos, 
como Schmidt expone particularmente, habla fueitemente en 
contra de esto, y así, el autor, como etnólogo de pensamiento y 
procedimiento histórico, cree necesario contar con una especie 
de revelación de Dios a los hombres más antiguos. Esto cons¬ 
tituiría, llevando el pensamiento hasta su fin lógico, una suerte 
de confirmación de la «revelación primitiva» desde el punto de 
vista de la investigación etnológica profana. Es claro que enton¬ 
ces, mutatii mutandis, la situación no puede ser otra por lo que 
hace al complejo de «paraíso y caída». No carece de interés el 
ver que dos investigadores que se han ocupado especialmente 
de las tradiciones de los pueblos sobre el estado primordial, 
F. Hellmich 20 y J. Feldmann, no han podido ver una posibilidad 
de explicación satisfactoria sino en la aceptación de una realidad 
histórica que precediera a la formación de estas tradiciones. 

F. Hellmich ha dedicado a este problema palabras especial¬ 
mente claras y luminosas que merecen ser citadas aquí. Escribe: 

«Si el problema de la existencia de una edad dorada es un 
problema histórico, el problema del origen de la creencia en 
una tal edad dorada es un problema psicológico, pues el mundo 
de las creencias y de las ideas humanas está dentro de los do¬ 
minios del alma humana. 

¿Puede el hombre llegar a la formación de conceptos espi¬ 
rituales, ideas verdaderas y creencias, por un camino distinto 
del que le abren los estímulos del mundo exterior (y superior) y 
la fuerza de su propio pensar racional? Yo no conozco un tercer 
camino. 

Ahora bien: si en la humanidad de otro tiempo estuvo viva 
la creencia de que una vez hubo una edad dorada, esta creencia 
no puede haber surgido sino merced a un objeto del mundo 
exterior que haya ejercido su acción sobre el alma humana, lo 
que equivale a decir que ha existido realmente alguna vez una 
edad dorada, y que el recuerdo de ésta continúa viviendo desde 
entonces, o bien el hombre ha llegado a ella a través de su pro¬ 
pia reflexión, quizá diciéndose que, si todo el ser y el acontecer 
humano ha de remontarse a una pnmera causa, los más per¬ 
fectos del género humano han debido ser aquellos que se en¬ 
contraban más cerca de aquella causa, lo mismo que el máximo 
calor se experimenta en la proximidad del fuego, y lo mismo que 
el arroyo es más puro cuanto más próximo se encuentra al lugar 
en que surge, a su fuente. 

De una u otra manera, llegamos al resultado de que una 
vez ha deb'do existir realmente una edad dorada. Así hemos 

20 F. Hellmich, Urgeschtchtliche Theonen m der Antihe: «Mittei- 
lungen der Anthropologischen Gcsellschafr» (Viena 1931) vol.61; J. 
Feldmann, vease nt.18. 



120 


WILHELM KOPPLRS 


llegado al reconocimiento de un hecho histórico, porque las leyes 
de la psicología y de la lógica no nos dejaban otro camino 

Más adelante volveremos nosotros a considerar esta posibili- 
dad, que Hellmich acepta con razón, de que la humanidad hu- 
hiera podido llegar a través de su propia reflexión a la suposi¬ 
ción de una «edad dorada primordial». Trataremos de ella 
cuando intentemos resolver el problema del origen del com¬ 
plejo de creencias en torno al dios supremo, tal como ha sido ya 
demostrado como evidente por lo que hace a la humanidad más 
antigua. Allí resultará evidente que la suposición de que todo 
esto pueda ser eventualmente considerado como un producto de 
la propia reflexión puede ser desechada casi con segundad. 

¿Qué es lo que a la luz de estas ti adiciones sobre el estado 
primordial se sigue por lo que hace al problema del origen? 

1. Especialmente en los pueblos etnológicos más antiguos y 
primordiales encontramos difundida la creencia de que un dios 
supremo, que es concebido como personal, hizo a la humanidad 
(a la pareja humana) y los colocó en la existencia como hombres 
completos. Los primeros hombres pasan por haber sido hom¬ 
bres reales y verdaderos, no solamente en el aspecto corporal 
espiritual, sino también en el aspecto ético religioso. El dios 
supremo está concebido antes y después de la caída como una 
figura que ocupa el centro de su vida y su destino y que lo 
decide todo en todo. Faltan los recuerdos o indicios de un even¬ 
tual estadio arreligioso o prerreligioso. 

2. La descendencia del animal no aparece en realidad en 
ninguna parte, y especialmente no en los escalones primitivos. 
Por el contrario, en algunos casos se habla de hombres que en 
aquellos tiempos antiquísimos (de la catástrofe) se convirtieron 
en animales. Así en las mitologías africanas, como Baumann ha 
hecho notar 2 los hombres se convirtieron en monos. Es decir, 
si se quiere, una especie de darwmismo a la inversa. 

3. Es evidente que, a la vista de todo lo que ha sido sacado 
a la luz por la investigación etnológica de la época primordial, 
no pueden seguir siendo mantenidas las concepciones evolucio¬ 
nistas extremadas. Las tradiciones sobre el estado primordial, de 
que aquí estamos tratando, tienen sus raíces en una concepción 
del mundo teísta; un dios supremo personal constituye la causa 
eficiente y la causa final de todo acontecer, pero, ante todo, del 
acontecer en el mundo de los hombres. Intentar introducir aquí 
una explicación del mundo y del hombre en sentido ateo mate¬ 
rialista o en sentido panteísta monista, es cosa imposible. Es de¬ 
cir, que quien tiene un punto de vista evolucionista extremo y se 
esfuerza por explicar en este sentido el pi oceso de formación del 
hombre, no puede apoyarse en todo caso sobre las creencias y 

Jl F. Hellmich, l.c., p 63. 

22 H. Baumann, Schopfung und UrZaí tm Mythus der afnkamschen 
Volker (Berlín 1936). 
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las concepciones de la humanidad más antiguas en la medida 
en que éstas han podido ser científicamente descifradas. 

4. ¿Qué transcendencia tienen las ideas expuestas para el 
evolucionismo moderado, que, como es sabido, quiere aceptar 
el origen del cuerpo humano en el remo animal? En este punto 
el material etnológico y científico-religioso no se pronuncia ni en 
favor ni en contra. En sentido negativo podría interpretarse even¬ 
tualmente el hecho de que el dios supremo sea concebido expre¬ 
samente por los pueblos etnológicos más antiguos y primordiales 
(Baumann cita a este respecto al estrato antiguo de los pigmeos 
en Africa) tan frecuentemente como conformador también del 
cuerpo de los primeros hombres 2 Pero el problema aquí, 
como en el pasaje correspondiente del Génesis, es el de si esto 
debe comprenderse literalmente. Como San Agustín subrayaba, 
no debemos representarnos al Creador como alfarero. Si se acepta 
un dios creador personal (romo hacen los pueblos etnológicos 
más antiguos y primordiales), debe considerarse todo como con¬ 
formado (creado) por él; también c-1 cuerpo humano, siendo 
equivalente que el dios creador haya procedido en la creación 
de éste a una creación total o haya partido de un cuerpo ani¬ 
mal como materia pra^iacens. Es decir, que, en este problema 
concreto, la investigación etnológica de la época primordial, 
como la Biblia, no se manifiesta ni en favor m en contra del 
evolucionismo. Con ello coincide en último término el conocido 
hecho de que el magisterio eclesiástico (también después de la 
encíclica Humam gene m en 1950) deje abierta esta cuestión, 
que, concebida en este sentido, constituye un asunto científico 
y no religioso. 

Pero si digo que el magisterio eclesiástico deja libertad por 
lo que se refiere a la ascendencia corporal del hombre, no se de¬ 
duce de ello que la ascendencia animal sea un hecho cientí¬ 
ficamente demostrado. No es éste, según mi propia opinión y 
convicción científica, el caso, aunque sé muy bien que más 
de un investigador católico cree poder, e incluso deber, man¬ 
tener un punto de vista opuesto. Para mí, recordando las ob¬ 
jeciones que podrían ponerse a esta concepción desde un punto 
de vista biológico y paleoantropológico, la actitud científica más 
irreprochable es en este problema una íetención del juicio. 


III. LA RELIGION DEL HOMBRE PRIMORDIAL 

Puesto que pude participar personalmente en el descubri¬ 
miento de la religión y de la creencia en Dios de dos pueblos 
etnológicos primitivos, paitiré de las observaciones y experien¬ 
cias hechas en estas ocasiones. Mis rutas de expedición me con¬ 
dujeron en los años 1938-39 al territorio de los bhil, que habí- 

11 H Baumann, l.c. 
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tan en el noroeste de la India central, mientras que hace veinti¬ 
nueve años pude, en compañía del profesor Dr. Martín Gusinde, 
visitar e investigar a los habitantes más meridionales del mundo, 
que, como es sabido, son los yamana de la Tierra del Fuego. 

Naturalmente con ello no debe prestarse apoyo a la opi¬ 
nión de que la religión de estos pueblos primitivos y antiguos 
constituye sin más el prototipo de la religión de todos los otros 
pueblos naturales y primitivos del mundo. En este aspecto no 
existe una regla determinada de antemano. Una generalización 
automática es, en éste como en todos los asuntos humanos histó¬ 
ricos, improcedente. Aquí reclama cada pueblo una investigación 
específica. Igualmente es necesario prevenir contra la preten¬ 
sión de ver en la religión y en la creencia en Dios de los bhil y 
de los fueguinos algo originario y primordial. Cierto es que se 
reconoce sin dificultad que en la cultura y, consecuentemente, 
también en la religión de los bhil, y, todavía más, en la de los 
fueguinos, se han conservado rasgos de gran antigüedad; pero 
es necesaria una comprobación y demostración específica para 
constatar en qué medida pueden verse realmente en las mani¬ 
festaciones aisladas elementos antiguos y primitivos. 


IV. LA CREENCIA DE LOS BHIL EN UN DIOS 
SUPREMO 

Los bhil usan como nombre de su dios supremo, en la mayo¬ 
ría de las ocasiones, la palabra Bhagwan 21 . Bhagwan procede de 
la raíz indogermánica bhag, que significa «repartir». El significa¬ 
do originario de bhágavant (bhagavan ) es «poseedor de bhága» 
(que equivale a riqueza, dicha, gloria), y en consecuencia Bhag- 
wán significa «el sublime, el glorioso». Entre los hindúes es, so¬ 
bre todo, el dios solar, Visnu, el que es designado con el nombre 
de Bhagwan. Otros nombres usan también los bhil para el dios 
supremo, entre ellos Rám, Parmésar y Andate. Rám corresponde 
al Rama hindú; Pármesar significa «el más alto»; Andate, «el 
dador de cereales». También estos nombres son todos, como es 
sabido, de origen ario-indio. 

A la vista de este estado de cosas, podría darse paso a la 
suposición según la cual toda la creencia de los bhil en un dios 
supremo debería ser derivada del hmduísmo. El análisis del ma¬ 
terial adquirido, que aquí, como es natural, sólo puede ser uti¬ 
lizado en parte, hará resaltar, según creo, con suficiente clari¬ 
dad y fuerza de convicción, que este intento sería erróneo, es 

■' 1 Véanse mis trabajos sobre la religión de los bhil: tíkagwan, ihe 
Súfreme Deity of the BJiiís: «Anthropos» 35-36 (1940-1941) 264-265; 
Probleme der indischen Religionsgeschichte: ibid. 761-814; Geheimnis.se 
des Dschungels (Lucerna 1947); Die Bhil in Zentrílindicn (Viena 1948); 
Der Urmcmch und san Weltbild (Viena 1949). 
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decir, que detrás del complejo de creencias de los bhil en torno 
al dios supremo, y pese al proceso de influencia lingüística del 
hinduísmo, se esconde un mundo propio de ¡deas religiosas. 


I. Oración 

No hay casi nada que nos revele de forma tan inmediata el 
núcleo de la religión de un pueblo como la oración. Este es 
siempre el caso, y todavía más cuando la oración no está limi¬ 
tada a fórmulas absolutamente fijas, sino que brota espontánea¬ 
mente del corazón, correspondiendo al estímulo dado, y se mueve 
en formas libres. Y así es, por lo menos en parte, la oración de 
los bhil. Las fórmulas pueden variar más o menos. Expongamos 
algunas de las plegarias recogidas por nosotros. 

Los bhil conocen una especie de oración de la mañana. He 
aquí algunos ejemplos. «¡Oh Dios, oh gran Señor!, tú nos has 
creado (dado a luz), haznos hoy felices». 

«¡Oh dador de los cereales!, sé hoy bueno conmigo. No 
dejes que me sorprenda ningún mal. No dejes que yo dañe en 
ninguna manera a mi prójimo. Y no nos mantengas alejados 
del cereal y del abrigo». 

«¡ Oh dador de los cereales!, sé hoy bueno para con el mundo 
y, de este modo, también para conmigo». 

En momentos de gran calamidad, se oye decir: «¡Oh Dios!, 
un sufrimiento parecido no lo deseo yo ni siquiera a mis ene¬ 
migos ni a aquellos que me hacen daño». 

Aquí el bhil pagano se eleva a una suerte de amor a los 
enemigos que es con seguridad merecedora de especial atención. 
Esto mismo puede ser dicho de las notas altruistas tal como se 
expresan también en varias fórmulas de oración. 

Los bhil oran no solamente a Bhagwán, sino también oca¬ 
sionalmente a la tierra (tierra madre), al sol, a la luna y a 
varios otros dioses y diosas, que tienen en común con les hin¬ 
dúes. Pero, en la opinión de los bhil, hay una diferencia esen¬ 
cial entre el dios supremo Bhagwán y las otras figuras divinas: 
a saber, que todas éstas, sin excepción, han sido hechas per 
Bhagwán y, en consecuencia, se encuentran en absoluta depen¬ 
dencia de él. Por ejemplo, el sol es, como los bhil subrayan in¬ 
sistentemente, no el dios, sino la lámpara de dios - Más ade¬ 
lante volveré sobre la relación entre los llamados dioses y diosas 
y Bhagwán. 

25 El misionero protéstame Jellinghaus subraya en la «Allgcmeine 
Missionszeitschrift» (editada por G. Warneck, vol.l [1874] p.30) que los 
kol (munda), aunque llaman a su dios supremo Singbonga ( = dios del 
sol), no lo identifican tampoco con el sol. «De todos los giros de ex¬ 
presión y de todas las leyendas, se desprende que reconocen en Sing- 
bonga no sólo al creador de la tierra, sino también del sol; tampoco 
se encuentra en ellos rastro alguno de una adoración del sol al ama¬ 
necer o al atardecer.,) 
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Una mirada retrospectiva sobre las oraciones expuestas nos 
proporciona algunas ideas interesantes e instructivas. 

Con respecto al sol, a la luna, a la madre tierra, etc., la 
figura de Bhagwán toma una posición especial. Esta se maní- 
fiesta: 

1. En forma puramente externa en el hecho de que el bhil, 
cuando habla con Bhagwán, utiliza en general la forma sin¬ 
gular, el «tú», mientras que las restantes deidades son interpe¬ 
ladas con la forma pluial de cortesía. 

2. Bhagwán es el creador de los hombres. 

3. Mientras que el sol da luz y la tierra frutos, Bhagwán 
da todo esto y mucho más todavía, especialmente bienes de un 
orden distinto (salud, buen comportamiento con el prójimo e 
incluso con el enemigo). 

4. Especialmente en los casos en que el bhil se encuentra 
en necesidad, toda la sociedad divina subordinada desaparece 
a sus ojos y él se dirige directamente a Bhagwán. 

Así oímos nosotros cómo un bhil pagano que vino a la far¬ 
macia de la misión con su hija gravemente enferma, pronun¬ 
ciaba las palabras : « ¡ Sólo en ti está mi confianza, oh Señor ! » 
El misionero ya había oído con frecuencia en casos similares 
palabras tales. Para nuestra alegría, el tratamiento a que pudo 
ser sometida la enferma, tuvo éxito. 


2. Blasfemia (como contraria a la oración) 

Ocurre a veces entre los bhil que alguien, excitado por el 
dolor, se alce contra Bhagwán en maldiciones e imprecaciones. 
Especialmente las mujeres cuyos maridos han fallecido prema¬ 
turamente, pueden manifestarse en este aspecto muy faltas de 
respeto y arrebatadas. Cuando se les llama la atención sobre ello 
o se las interroga, no quieren casi nunca reconocerlo: como los 
bhil dicen, ellas «no quieren dejar que venga sobre sus cabezas». 
E incluso preguntan: «¿Lo has oído tú? ¿Dónde he dicho 
yo eso?» 

Una blasfemia de este estilo, íeproducida libremente, es la 
que sigue: 

«Dios, que desaparezcan tus huellas, pues has dejado de pro¬ 
teger mi casa: mi marido se hirió por culpa tuya, has tomado 
la vida de mi marido». 

El hecho de que Bhagwán, en las creencias de los bhil, es el 
señor de la vida y de la muerte, no podría apenas recibir una 
expresión más clara y determinada que la que aquí se le da. 
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Idea de creación 

El problema de la idea de creación entre los bhil tiene aquí 
para nosotros un interés especial. Este es uno de los puntos 
decisivos para íesponder a la pregunta de si los bhil han su¬ 
cumbido totalmente a la influencia hindú o han podido afirmarse 
por lo menos en paite. La idea de una creación a partir de la 
nada por un dios personal está en total contradicción con el 
sistema panteísta de los hindúes. Así constata ya Momer-Wil- 
liams 2,1 que todas las sectas hindúes «creen de alguna manera 
en una causa material (apadana), una cierta sustancia de la que 
se ha desarrollado el universo». 

El mito de la creación de los bhil dice como sigue: «En un 
principio Bhagwan estaba solo. Entonces pensó: “¿A quién debo 
hacer?” Después de que Bhagwan hubo pensado, hizo las dei¬ 
dades y las colocó como servidoras, las hizo portadoras de su 
luz y les dio su salario. Entretanto llegó el espíritu malvado y 
preguntó: “¿Qué clase de trabajo hacéis vosotros en casa de 
Bhagwan?” Las deidades contestaron : “Nosotros llevamos la luz 
de Bhagwan”. Entonces el espíritu malvado continuó pregun¬ 
tando a las deidades (precisamente acerca del salario que les 
daba Bhagwan). Entonces las deidades contestaron al espíritu 
malvado: “Bhagwan nos da un salario”. Entonces preguntó el 
espíritu malvado a las deidades: “¿Qué clase de felicidad es la 
que hay en casa de Bhagwan?” Las deidades meditaron y des¬ 
pués hablaron: “En la casa de Bhagwan hay una eterna 
(inmortal) felicidad”. El espíritu malvado contestó: “¿Trabaja 
Bhagwan o no?” Las deidades contestaron: “Bhagwan no tiene 
necesidad de hacer ningún trabajo”. Entonces el espíritu mal¬ 
vado dijo a las deidades: “Oíd unas palabias”. Las deidades 
dijeron: “¿Qué querrá decir?” Y entonces el espíritu malvado 
habló: “Así como Bhagwan se queda siempre sentado (es decir, 
no trabaja), así también vosotras las deidades debéis permanecer 
siempre sentadas y entonces ocurrirá en vuestra casa lo mismo 
que ocurre en la casa de Bhagwan”. Las deidades permanecieron 
a paitir de entonces siempre sentadas y no realizaron los tra¬ 
bajos que les habían sido encomendados por Bhagwan. Bhagwan 
se irritó por esto, porque las criaturas hechas por él no realizaban 
el trabajo que él les había encomendado, Bhagwan concibió en 
sí una gran cólera y, después de haber golpeado a las deidades, 
las envió sobre la tierra. Entonces Bhagwan se puso de nuevo a 
meditar: “He aquí que ahora estoy otra vez solo”. Después de 
que hubo meditado, hizo a los hombres. Y a estos hombres les 
dijo Bhagwan: “No hagáis vosotios lo que han hecho las dei¬ 
dades. Vosotros sois mis criatuias, y todo lo que vosotros pidáis 
de mí, eso es daié, y mantendré alejada de vosotros la necesidad. 

Monier-Wii li\ms, Brahm i/rfsm and Hmdwsm (Londres 1891) 

p 119 
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Y si alguien os pega, yo le pegaré, ¡ Sólo Bhagwan es vuestro 
señor, y ninguno tenéis aparte de él!”» 

Los extremos de este mito que merecen especial atención 
son los siguientes: 

1. Bhagwan se halla en el centro absoluto del mito y de él 
se afirma que, en un principio, estaba totalmente solo. 

2. La existencia del espíritu malvado, así como la existen- 
cía del mundo natural, parecen estar presupuestas. 

3. En la morada de Bhagwán reina una eterna felicidad. 

4. Bhagwan crea a los dioses que le están naturalmente su¬ 
bordinados y que, en realidad, no son dioses auténticos, sino 
que corresponden a nuestros espíritus y ángeles. 

5. Estos se dejan seducir por el espíritu malvado y niegan 
su obediencia a Bhagwán. A consecuencia de esta desobediencia 
ocurrirá en sus moradas lo que ocurre en la de Bhagwán. 

6. Bhagwán las expulsa entonces del cielo, después de ha¬ 
berlas golpeado, y las arroja a la tierra. 

7. Después de ello, Bhagwán crea a los hombres; les ex¬ 
horta a no imitar a los dieses. Si no lo hacen, prestará oído a 
sus ruegos, les protegerá y será su único señor. 

El mito recuerda en puntos aislados a la Biblia, especial¬ 
mente en lo que se refiere a la caída de los ángeles malvados y a 
la tentación y caída de los primeros padres Adán y Eva («Vos¬ 
otros seréis iguales a Dios»), La existencia de una dependen¬ 
cia, bien directa, a través de los misioneros cristianos, bien in¬ 
directa, a través del islam, debería naturalmente ser demostrada 
positivamente. Pero creo que, al menos por el momento, esto 
no es posible. Tanto más debe ser resaltado el hecho de que 
el mito de la creación de los bhil, en su total peculiaridad y por 
su elevación espiritual, se pueda comparar muy bien con la na¬ 
rración de la creación en la Biblia. Si lo comparamos con la 
varia multiplicidad policroma, dotada de todos los colores tor¬ 
nasolados del panteísmo, de los mitos correspondientes de los 
indios arios (hindúes), habremos de decir ante todo que en ellos 
no hace aparición, de forma tan marcada y determinada, en 
ninguna parte un Señor y Creador personal. 

El que en el mito de los bhil en realidad se trate sólo de la 
creación de los espíritus y de los hombres, no quiere decir que 
les falte toda noción de la formación y, parcialmente, de la 
creación del mundo natural. Los siguientes giros de expresión 
nos muestran que el caso es más bien el contrario: 

«La tierra no tiene ni madre ni padre. Si se quisiera ha¬ 
blar de un padre, el único que podría considerarse es Bhagwán.» 

«Antes que nada, existía Bhagwán, Después formó él el mun¬ 
do. Después hizo las deidades (dioses y diosas).» 

«Cómo ha hecho el mundo Bhagwán, no sé decirlo. Sola¬ 
mente sé que él quedó formado según el buen parecer (la vo¬ 
luntad) de Bhagwán.» 
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Así hablaba un viejo bhil pagano. Nosotros pudimos cons- 
tatar que con estas palabras había dado expresión a una con- 
cepción corriente entre los bhil. 

Se ve que la preexistencia de una materia no está aquí 
directamente afirmada, si bien parece estar en cierta manera 
sugerida. Pero, según la concepción de los bhil, el movimiento 
y la vida no habrían llegado a las rudis indigestaque moles 
si Bhagwan no lo hubiera querido expresamente así. Y la más 
detallada explicación del acto de formación del mundo muestra 
que no se les escapa totalmente el concepto de una creación sin 
substrato preexistente. Cuando Bhagwan quiso formar (amasar) 
el mundo de barro, la masa resultó demasiado líquida, se esca¬ 
paba y no era apropiada para ello. Entonces Bhagwan hizo, 
antes que nada, las rocas firmes, la «armadura de huesos» de 
la tierra, y sobre ellas construyó el mundo entero. A la pregunta 
de dónde Bhagwan tomó la sustancia firme, los viejos, casi un 
poco contra su voluntad, como si aquello fuera naturalmente 
comprensible, contestaron: «De su propia voluntad; él lo quiso 
y con ello la materia firme apareció». Estas palabras eliminan 
toda duda sobre el hecho de que, al menos en este punto par¬ 
ticular, el concepto de creación en el sentido de creatio ex 
mhilo sai et subiectt (creación a partir de la nada absoluta) 
es conocido. 


4. El mito del diluvio primitivo 

Los bhil conocen un mito de un primitivo diluvio, que, si 
cierto es que manifiesta claramente influjos hindúes, no lo es 
menos que se diferencia en forma característica del mito hindú 
correspondiente. Bhagwan desempeña también en este mito el 
papel principal. En el mito bhil no se salva un hombre aislado, 
como es el caso del hindú Manu, de quien después nace por 
partenogénesis el nuevo género humano, sino una pareja hu¬ 
mana, que son concebidos como hermano y hermana, aunque 
los dos han sido modelados de tierra por Bhagwan. Esta rela¬ 
ción fraterna no la conocemos fuera de aquí sino en los mitos del 
diluvio de las culturas mixtas, en los que el problema del in¬ 
cesto que en estos mitos se plantea es resuelto en formas dife¬ 
rentes. (Véase sobre esto L. Walk) ~ 7 . Entre los bhil el problema 
del incesto así planteado se resuelve por la intervención per¬ 
sonal de Bhagwan, que enseña a los hombres que no son her¬ 
mano y hermana, sino hombre y mujer, asegurando de este modo 
la proliferación del género humano. También en el mito de los 
bhil es un pez el que previene y salva a ambos hermanos, pero 
no es, como entre los hindúes, la deidad (Brahma, Visnu). E in¬ 
cluso es castigado por Bhagwan, que le arranca la lengua por esta 
acción que él intenta negar. 

27 Das Fililíeschwisterjhuir ais Ur - und Stammellernpaar der Memcli- 
/iL’it: «Miifcil. der Anthrop. Gcsells.» (Viena 1949) 60-117. 
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5. Bhagwan y los demás dioses 

Respecto de Bhagwan, todos los demás dioses y diosas, que, 
por lo demás, han sido tomados casi sin excepción del panteón 
hindú, son solamente criaturas y servidores. Ya hemos visto en el 
mito de la creación que acabamos de citar que Bhagwan hizo 
estos dioses y que después, a causa de su desobediencia, los 
expulsó de la casa de Dios. 

Así, por ejemplo, cuando nuestros informadores explicaban 
que la Sáwan-Mátá (una diosa madre) desempeñaba en distintos 
lugares el papel de una patrona protectora, acentuaron tam- 
bien que esta diosa, en la opinión de los bhil, no actuaba inde' 
pendientemente, sino que lo hacía todo por encargo de Bhag' 
wán, no siendo otra cosa que una «empleada» de Bhagwan. 

Para expresar la relación que existe entre Bhagwan y estos 
dioses emplean los bhil el adjetivo verbal niélela, que procede 
del verbo melwun, que significa emplear, colocar. Es decir, que 
a la pregunta de qué relación existe entre Bhagwan y todas las 
demás figuras supramundanas (dioses y diosas), el bhil responde: 
«Respecto de Bhagwan, todos éstos no son más que mélela, es 
decir, subordinados a él, empleados por él, que, como sus ser¬ 
vidores, de acuerdo con su propia naturaleza no pueden hacer 
el bien ni tampoco el mal a los hombres sino en desempeño de 
un encargo de Bhagwan o bien sólo cuando éste se lo permite.» 
Para explicar esta relación, el bhil recurre a una comparación 
con los príncipes terrenos y sus funcionarios, que no son sino 
subordinados y mediadores, a los que uno se dirige solamente 
cuando se pretende alcanzar algo del príncipe, del supremo 
señor del país. El nombre general para los dioses masculinos 
es deo, para los dioses femeninos mata, o bien deivi. El nombre 
deo, por lo que nosotros pudimos observar, no es usado jamás 
por los bhil para Bhagwan. Y cuando el brujo u otra persona 
cualquiera en relación con cualquier acción mágica es poseída 
por alguna deidad, se trata siempre de las deidades subordi¬ 
nadas y de las almas de los muertos, pero nunca de Bhagwan. 
Es decir, que Bhagwan no aparece nunca implicado en la esfe¬ 
ra mágica. 

Resumiendo lo dicho, llegamos a la conclusión de que entre 
Bhagwan y las demás deidades no existe más relación que la 
de la absoluta dependencia de las últimas con respecto del pri¬ 
mero, No encontramos tampoco ningún puente que conduzca 
de los muchos al uno, puesto que él, el Uno, Bhagwan. se nos 
dice expresamente que también temporalmente existió desde 
antes que todos los otros. Si, a la vista de todo esto, calificamos 
a los bhil de monoteístas relativamente determinados y cons¬ 
cientes, no parece que digamos demasiado. 

Pero con esto, por otra parte, no queremos, ni mucho me¬ 
nos, afirmar que esta creencia en un dios uno aparezca siempre 
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y en tocias partes con la misma claridad y consecuencia en cada 
uno de los individuos bhil. El influjo hindú relativamente fuerte 
nos hace sospechar de antemano que también en la concepción 
de Dios han debido producirse ciertas alteraciones, y la realidad 
confirma estas sospechas. Es este aspecto en el que también la 
disposición individual, la piedad subjetiva y la edad de cada 
individuo tiene importancia, como nos muestra el diálogo que 
el misionero Jungblut mantuvo en una ocasión con el jefe pagano 
de una pequeña aldea bhil, llamado Humo. Después de que 
Jungblut hubo conocido gracias a Humo algunas plegarias, di' 
rigió a su informador la pregunta de si todos acostumbraban 
a rezar de aquella manera a Bhagwán todas las mañanas. Humo 
contestó a esto: «No, no es así. Habitualmente lo hacen algu- 
nos en cada lugar». Cuando Jungblut quiso saber cómo debía 
entender aquello, el preguntado recurrió a una comparación. Se- 
ñaló un arbusto de algodón que estaba allí cerca y que, junto 
a hojas verdes, tenía otras amarillentas. Las hojas verdes se 
sienten aparentemente jóvenes y llenas de vida, y parece como 
si quisieran permanecer siempre en el árbol. Lo mismo ocurre 
con muchos hombres jóvenes, que, jóvenes y fuertes como son, 
creen que esto continuará siempre y, en consecuencia, no pien- 
san sino muy poco o nada en rezar. Las hojas amarillas, es 
decir, los hombres más avanzados en edad y, por esto, más se' 
rios y más inclinados a la meditación, son aquí de otra opinión. 


6. Diferencias características entre los hindúes 
y los bhil en la creencia en Bhagwán 

Con frecuencia nos hemos encontrado con el hecho de que 
una comunidad de nombre en los hindúes y en los bhil no con¬ 
diciona de ninguna manera una identidad del contenido y de 
la concepción. Pero mostraremos todavía, con ayuda de algunos 
ejemplos instructivos y convincentes, cómo precisamente en la 
creencia en Bhagwán los bhil siguen un camino propio. 

Es una costumbre hindú la de consagrar al dios Shiva el 
cebú que eventualmente es dejado libre por la intención de un 
difunto. Los bhil, que, según toda apariencia, no son en nin¬ 
gún modo primariamente ganaderos, podrían por esto haber to¬ 
mado de los hindúes el animal «consagrado». Pero ellos no lo con¬ 
sagran al dios Shiva, llamado también Mahádeo (al que conocen 
bien, sobre todo bajo el nombre citado en segundo lugar), sino 
a Bhagwán. Es decir, que un asunto de tal magnitud e impor¬ 
tancia es puesto en relación por ellos con su figura divina su¬ 
prema. 

Varias cosas de la escatología hindú han pasado al mundo 
de creencias de los bhil. Pero también en estos casos es Bhagwán 
el que desempeña el papel decisivo. Así, el que prueba y juzga 
a las almas de los muertos es el mismo Bhagwán, y no el dios 


í t/s'o Lis u !/& 1 
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de los muertos, Yama, que es el que en las creencias de los hin- 
dúes desempeña esta misión. El que los bhil degraden a Yama, 
al que ellos en su lengua llaman Zom, hasta convertirlo en un 
«policía» de Bhagwan, es característico. Cierto es que él, con 
sus ayudantes, ha de conducir a las almas ante el juicio de 
Bhagwan, pero el auténtico juicio, en las creencias de los bhil, 
queda reservado a éste. 

En las creencias de los hindúes, el mayor mérito se alcanza 
con la generosidad para con los brahmanes, los dos veces na- 
cidos. En lugar de esto, entre los bhil el primer plano lo ocupa 
el hacer el bien a los niños, a los jóvenes deseosos de casarse 
(punto en el que los bhanez, es decir, los hijos de la hermana, 
juegan un papel especial), y en general a los hombres necesitados. 
Bhagwan se interesa sobre todo por cómo ha cumplido cada 
uno este mandamiento que podríamos llamar del amor al pro- 
jimo. Y es la respuesta a esto la que en primera línea determina 
el destino del alma en el trasmundo. Nos fue dado oír una 
expresión típica y significativa sobre esto: «Lo que se dio a 
los otros, lo recibimos en la hora de la muerte». 

La doctrina hindú de la transmigración de las almas (re- 
encamación) ha tenido una influencia relativamente fuerte sobre 
las creencias de los bhil. Pero, por otra parte, nosotros pudimos 
constatar que entre los bhil existe una creencia bastante di¬ 
fundida según la cual las almas de los buenos van a Bhagwan 
en el cielo y permanecen allí y son felices. Cierto que esta 
creencia puede ser encontrada también en algunas ocasiones en 
círculos hindúes poco cultos, pero entre los bhil se encuentra 
más generalmente difundida y con un carácter más determinado. 

Cierro con esto mis explicaciones sobre la religión y la 
creencia de los bhil en un ser supremo. En otro lugar de esta 
obra encontrará el lector algo más, referente especialmente al 
destino de la idea de Dios en las religiones de la India. 


V. RELIGION Y CREENCIA EN UN DIOS SUPREMO 
(WATAUINEWA) DE LOS Y AMAN A DE LA TIERRA 
DEL FUEGO 

1. El problema de la religión de los yamana 

Es de sobra conocido que, hace tiempo, los fueguinos, y 
especialmente los yamana, fueron tenidos por pueblos total¬ 
mente carentes de religión. El primero en lanzar esta afirma¬ 
ción fue nada menos que Darwm, de forma que la carencia de 
religión de los fueguinos se convirtió pronto en un dato que, en 
el mundo civilizado, era de cultura general. 

Darwm estuvo dos veces en la Tierra del Fuego; la pri¬ 
mera vez desde mediados de diciembre de 1832 hasta enero 
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de 1833 ; la segunda, en el año 1834, desde finales de mayo 
hasta el 10 de julio. Es decir, que, en conjunto, su estancia allí 
no llegó a dos meses. Si se tiene en cuenta además que Darwm, 
como investigador de la naturaleza, estudió en primera línea la 
fauna y la flora; que, dentro de la estancia citada, entró en 
contacto con individuos de los tres pueblos fueguinos, es decir, 
de los selk’nam ( = ona), de los yamana ( = yagan), y de los 
halakwulup ( = alakuluf); de esto se deduce que él no pudo 
llegar sino a un conocimiento totalmente superficial de los in- 
dígenas. Tanto más cuanto que, por carecer del dominio de las 
lenguas indígenas, el alma popular era para él de antemano un 
libro cerrado con siete sellos. Esto hace todavía más extraño 
el hecho de que Darwm, sin tomar en consideración la sitúa- 
ción, tuviera el valor de afirmar que no podía hablarse en nin¬ 
gún caso de ideas religiosas entre estos representantes del género 
humano, externamente miserables y que quizá se encontraran 
en el más bajo escalón de la humanidad. Pero quizá sea todavía 
más extraño el hecho de que todo el mundo, de decenio en de¬ 
cenio, primero en el siglo XIX y después también en el siglo XX, 
haya creído ciegamente estas palabras de Darwm y las haya 
repetido siempre de nuevo sin someterlas a crítica. 

Lo mismo puede decirse en forma similar de la acusación 
de antropofagia que fue lanzada contra los fueguinos también 
por el mismo Darwm. Aunque el mundo de los especialistas 
hace largo tiempo que estaba informado y convencido de que 
los fueguinos, y especialmente nuestros yamana, no fueron ja¬ 
más caníbales, ello no impidió que, en el año 1921, cuando yo 
me preparaba a mi viaje a la Tierra del Fuego, me fuera diri¬ 
gida siempre de nuevo la misma pregunta extrañada, tanto en 
Europa como en Norteamérica: «¡Cómo! ¿Quiere usted ir a 
la Tierra del Fuego? ¡Allí lo devorarán!» 

Pero reconozcamos honor a aquel que honor merece. Los 
trabajos de los misioneros angloamericanos entre los yamana, 
comenzados después de 1850, no dejaron de ejercer un influ¬ 
jo sobre Darwm, por pequeño que fuera su éxito. Los muy nu¬ 
merosos y detenidos informes que sobre su actuación fueron 
publicados casi anualmente en el órgano de la Sociedad de Mi¬ 
siones Anglosudamericana, hicieron en todo caso comprender 
que los yamana no eran aquellos seres salvajes maproximables 
e incivilizados que Darwm había descrito. Debe reconocerse que 
Darwm, en la medida en que se manifestó como verdaderamente 
grande, confesó abierta y honradamente haberse equivocado to¬ 
talmente con los fueguinos. En consecuencia, en el año 1867 
pasó a pertenecer a los miembros numerarios de la citada so¬ 
ciedad inglesa de misiones. Lina vez se cita la considerable suma 
de cinco libras inglesas de que él le hizo donativo. E incluso, 
como esciibió a su amigo el almirante Sullivan, el 30 de julio 
de 1870, se hubiera alegrado mucho si la Sociedad le hubiese 
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nombrado miembro honorario. Pero parece que la Sociedad de 
Misiones no realizó este nombramiento. 

El que Darwin, que no hizo sino pasar por aquellos lugares, 
no penetrara hasta el conocimiento de la religión de los fue- 
gumos, es algo que, en el fondo, no llama demasiado la aten- 
ción. Pero de otra forma debe calificarse el hecho de que tam- 
bien los misioneros citados, de los que algunos, así, por ejemplo, 
Th. Bndges y J. Lawrence, pasaron varios decenios en aquellos 
parajes, no consiguieron levantar este velo. Más adelante nos 
ocuparemos detenidamente de las razones de este hecho, que, 
en principio, resulta, en el mejor de los casos, muy extraño. 
Aquí nos basta con constatarlo. El que los demás observadores 
ocasionales de los yamana, no poco numerosos, en este punto 
precisamente, no hayan superado los resultados de los misio- 
ñeros, es tanto más difícil de comprender, cuanto que está com- 
probado que muchos de ellos agradecen los resultados princi- 
pales de sus investigaciones a la ayuda precisamente de estos 
misioneros. 


2. El estudio de los fueguinos por Gusinde y Koppers 

El problema de la Tierra del Fuego nos había ocupado ya 
muchos años en la redacción de la revista Anthropos. Ya antes 
de la primera guerra mundial, la Academia Vienesa de las 
Ciencias había puesto a nuestra disposición la suma de cinco 
mil coronas para el estudio de los fueguinos. La guerra y la 
primera posguerra, como es comprensible, relegaron a segundo 
plano los proyectos de esta clase. Pero, por otra parte, la sitúa- 
ción hacía urgente la necesidad de un viaje, puesto que se sabía 
que, a consecuencia del contacto con la población europea y ame¬ 
ricana, los fueguinos disminuían cada vez más en número. Así, 
por ejemplo, el pueblo de los yamana, en la época comprendida 
entre 1880 y 1920, había pasado de 2.500 a 90 individuos. Había 
sonado la hora duodécima, la última hora en que sería posible 
estudiarlos. Por otra parte, se había llegado a saber que entre los 
yamana existía la institución de una iniciación juvenil secreta, de 
la que no se había podido conocer ni el nombre ni mucho menos 
el contenido. Con ello, podía contarse que, como nos muestran 
los ejemplos en otros lugares del mundo, el núcleo de su vida 
espiritual todavía no había sido descubierto, pues ésta se cen- 
tra en tales pueblos habitualmente ante todo en la iniciación 
juvenil. 

Gusmde era desde 1912 profesor de Ciencias Naturales en 
el Liceo Alemán de Santiago de Chile. En los años 1919 y 1920 
había realizado con éxito, durante los meses de vacaciones, ex¬ 
pediciones entre los indios fueguinos. Yo tomé parte en su tercer 
viaje (1921-1922). En los años 1923-1924, Gusinde pudo todavía 
pasar un año entero en la Tierra del Fuego, y, en esta ocasión, 
concluir las investigaciones. Con ello está dicho que el mérito 
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en estas investigaciones en la Tierra del Fuego corresponde 
principalmente a Gusinde. El fue el iniciador inmediato y el 
organizador de la empresa. Mi aportación consistió en cuidar 
de una ampliación y profundización del trabajo de investiga¬ 
ción, cosa que me fue posible como etnólogo especializado. 
La necesaria protección financiera de la empresa fue prestada 
en forma amable y digna de agradecimiento ante todo por el 
entonces arzobispo de Santiago de Chile, su eminencia Erra- 
zuriz. 

Como presupuestos favorables de nuestro trabajo de inves¬ 
tigación, habría que nombrar especialmente los siguientes: antes 
que nada el hecho de que uno de los hijos del misionero an¬ 
glicano J. Lawrence, que entonces vivía todavía en la Tierra del 
Fuego, aunque ya retirado, estaba casado con una yamana de 
pura sangre. Esta «señora Lawrence», esposa de Fred Lawrence 
y dueña de la modesta hacienda, comprendió rápidamente lo 
que queríamos y no descansó hasta que alcanzamos en todo el 
éxito más completo posible. Su influjo sobre sus connaturales 
era naturalmente muy grande. Decisivo fue también el que nos¬ 
otros pudiéramos disfrutar de la más completa confianza de los 
indígenas. Gusinde la había alcanzado ya en los años 1919-20. 
Yo fui recibido con estas palabras: «Sé tú también bienvenido; 
puesto que eres amigo de Martín, debes ser tú también un 
hombre bueno». Naturalmente, yo hice todo lo que pude para 
asegurarme también por mi parte la confianza de las gentes. 
No nos faltaron oportunidades de hacer el bien a las gentes y 
de complacerlos. Ellos sabían que Gusinde se esforzaba por con¬ 
seguirles del Gobierno chileno una especie de «reserva». Todo 
esto le llevó a hacernos ocasionalmente el cumplido: «Euro¬ 
peos como vosotros no los hemos visto jamás». 

Sobre nuestros estudios en la Tierra del Fuego han sido 
publicadas en el curso de los últimos veinte años más de cuatro 
mil páginas entre libros y artículos, en primera línea por Gu¬ 
sinde, pero también por mí ~ s . Aquí no podemos sino destacar 
algunos puntos esenciales del rico material. De acuerdo con el 
tema, nuestro interés capital lo dedicaremos a la religión y a 
la creencia en Dios de los yamana. 


3. La creencia ele los yamana en un dios supremo 
constatada en el año 1830 

La historia del descubrimiento de la religión de los fuegui¬ 
nos es muy interesante e instructiva. Como dijimos, es ante todo 
a Darwm a quien se debe la opinión de que los fueguinos eran 

28 Mencionemos aquí algunas de estas publicaciones: W. KoppeRS, 
Unter FeuerlandAndianern (Stuttgart 1924); Die Ersibesiedlung Ame - 
nkas im Lichte der Feuerlandforschungen: «Bulletin der Schweiz. Ge- 
selschaít fiir Anthropologie und Ethnologie» 21 (1944-45) 49-63: Zum 
Ursprung des Mysterienwesens im Lichte von Vólkerkunde und Indo - 
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hombres sin auténtica religión. Al difundirse esta opinión se 
olvidó que ya en el año 1830 fue constatada la firme creencia 
en un ser supremo de tres individuos yamana (dos hombres y 
una mujer) Jl '. Esta constatación se realizó en Londres de la si¬ 
guiente forma: un marino llamado Fitz-Roy, con ocasión de 
una expedición científico-natural a la Tierra del Fuego, tomó 
a bordo de su barco tres indios yamana. Cuando quiso deposi¬ 
tarlos de nuevo en tierra, éstos se negaron a abandonar el barco, 
pues el lugar en que quería desembarcarlos pertenecía a hom¬ 
bres que les eran extraños, y por lo tanto no estaban seguros 
de conservar sus vidas. En vista de esto, Fitz-Roy llevó a estos 
yamana consigo hacia Inglaterra, de donde fueron llevados de 
nuevo, año y medio después (en el año 1832), a la Tierra del 
Fuego, precisamente en el mismo barco en que Darwin em- 
piendió su primer viaje a aquellos lugares. Los tres yamana fue¬ 
ron sometidos en el año 1830 (como pude comprobar yo en 1926, 
es decir, algunos años después de nuestra expedición, utilizando 
una bibliografía casi desconocida), a una investigación frenológi¬ 
ca. La investigación fue, como puede reconocerse fácilmente por 
el informe, muy profunda. Esto da mayor importancia a su re¬ 
sultado, especialmente por lo que se refiere a los rasgos religiosos 
de los tres sujetos. En dos de ellos se constata: fuerte senti¬ 
miento de la existencia de un ser supremo. También en el ter¬ 
cero, el mayor de los tres, fue constatada la creencia en un ser 
supremo, pero con la anotación de que en él, que contaba ya 
veintiocho años, esta creencia no tenía la misma fuerza que en 
sus dos compatriotas más jóvenes, que tenían diez y catorce años. 

El hecho de que los testimonios sobre el canibalismo y la 
irreligiosidad de los fueguinos primitivos, testimonios que datan 
de la misma época, encontraran en épocas posteriores una acep¬ 
tación tan general y una difusión tan extensa, en tanto que esta 
otra comunicación, que tiene un carácter totalmente distinto, 
de su bien determinada creencia en un dios uno, cayera en el 
olvido y no encontrara atención, hasta que yo, cerca de cien 
añcs más tarde, pude de nuevo descubrirla y darla a conocer, 
es algo que incita a meditar. Debe ser anotado que este hecho 
no podía ser incluido en el sistema histórico-rehgioso domi¬ 
nante en la era del darwmismo materialista, es decir, en el si¬ 
glo xix, que se calificaba de ilustrado y progresista. 

Desgraciadamente, los misioneros ingleses anglicanos que, 
poco después de 1850, comenzaron sus actividades entre los in¬ 
dios de la Tierra del Fuego, siguieron de buena fe a Darwin. 
El misionero Thomas Bridges, que desempeñó entre ellos un 
papel directivo, no quería saber nada de ninguna idea elevada 

logie- «Eranos-Jahrbuch» 11 (Zurich 1945) 215-275; M. GusiNDE, Die 
Selk’nam (Ona) (Modlmg-Viena 1931): Dte Yamana (Modhng-Viena 
1937); Anthropologte des Fenerland-Indtanei (Modling-Viena 1939). 

- 1 Nar/atne of i he Surveymg Voyatte of íhs Majesty’s ships Adven- 
ture and Beagle betwten ihe years 1826 and 1836 3 vols. (Londres 

1839) vol.2 aptnd p 418s. Cf. Koppers : «Anthrcpos» 22 (1927) 286s. 
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entre sus yamana, como nos es dable deducir a través de sus 
escritos ,0 . Y de esta forma, Bndges colaboró de manera no des¬ 
preciable al fortalecimiento de las antiguas afirmaciones darwi- 
manas de que los fueguinos deben ser considerados, en lo fun¬ 
damental, como carentes de religión y de Dios. 


4. Cómo llegamos al descubrimiento de la creencia de 
los yamana en un dios supremo 

Ya en las primeras semanas de mi estancia en la Tierra del 
Fuego me había llamado la atención repetidamente la postura 
ética de los yamana con los que entrábamos diariamente en 
contacto, y en una ocasión dije a mi colega: «Me admiraría el 
que esta actitud ética pudiese mantenerse sin religión, en cierta 
forma, sin fundamento». Mi colega se encogió de hombros y 
dqo que él no había podido descubrir hasta entonces nada de¬ 
cisivo sobre la religión de los yamana. 

El 23 de enero de 1922 nos encontrábamos, como otras veces, 
reunidos con tres o cuatro mujeres que nos narraban toda clase 
de mitos e historias. De repente, apareció en la conversación la 
palabra Watauméwa, detrás de la cual, como sentíamos cada 
vez con más fuerza, se escondía algún secreto. Aprovechando la 
ocasión preguntamos quién era este Watauméwa. No obtuvimos 
ninguna respuesta. Al cabo, una de las mujeres dijo en tono 
temeroso : «Watauméwa es como el Dios de los cristianos». Des¬ 
pués, las tres quedaron calladas y nosotros pudimos notar que, 
por lo menos en aquel momento, no podríamos obtener nada 
más. Dijimos entonces que queríamos saber algo más, pero que 
ellas no necesitaban decirlo en aquel momento, sino que podían 
hacerlo más tarde. Tampoco a esto obtuvimos ninguna respuesta. 

Dos días más tarde vinieron a nosotros dos mujeres jóvenes 
y nos sorprendieron con estas palabras: «Ahora os contaremos 
todo sobre Watauméwa. Cuando, hace poco, preguntasteis por 
él, había allí mujeres cuyos hijos él hizo morir. Á nosotras no 
nos ha matado ningún hijo, y así podemos hablar libremente de 
él». Sea dicho que la muerte de los niños es enviada por Wa- 
tauinéwa como castigo. Por eso, aquellas a las que él ha arreba¬ 
tado hijos por la muerte, no quieren que en su presencia se le 
recuerde citando su nombre, cosa que constituye para ellas una 
ofensa. 

Y con esto, como de un solo golpe, el secreto se deshizo. 
Estas dos mujeres a las que Watauméwa no había arrebatado 
ningún hijo, no tenían en absoluto ningunas inhibiciones e in¬ 
mediatamente nos contaron muchas cosas sobre él. Puesto que 
con esto conocíamos la causa del silencio y de la reserva, pu- 

30 W. Koppers, Die engUsch-anglikanuche Misnon unter den Ya - 
mana auf Feutrland (1856-1916) < Jahrbuch von St. Gnbnpl» 3 (1926) 
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dimos hablar con más libertad también con otros indígenas, in¬ 
cluso con aquellos que estaban en duelo. Así entramos en con¬ 
versación con todos los restantes, hombres y mujeres, y pronto 
pudimos darnos cuenta de que lo que las dos jóvenes nos ha¬ 
bían narrado ya sobre Watauméwa, era de hecho una creencia 
general de los yamana. 


5. Nombre, esencia y propiedades del ser supremo. 

Plegarias y sacrificios primiciales 

El nombre usado con mayor frecuencia es Watauméwa, que 
equivale a: «el viejo, el eterno, el invariable». De los otros 
nombres se usa con especial frecuencia el de Hitapúan, es decir, 
«mi padre». Nadie sabe decir cuándo m cómo llegó a ser este 
Watauméwa. El pasa por ser el extraordinariamente viejo, que 
siempre existió. No se dice que él lo haya hecho y creado todo, 
pero él pasa por ser el señor y monarca de la creación, a quien 
hay que agradecerle ante todo el alimento (animal y vegetal). Una 
expresión de uso frecuente es ■watauméivasirh, es decir, cosa o 
don de Watauméwa (algo equivalente a nuestra expresión «don 
de Dios»). Con esta expresión se designa todo ser natural, pero 
especialmente todo ser viviente. Watauméwa lo puede todo, no 
hay límites para sus fuerzas, y por esto se llama Abailákin, es 
decir, el fuerte, el poderoso. Watauméwa es, ante todo, el señor 
de la vida y de la muerte; regala la vida, pero también es él el 
que hace morir, el que hace venir la muerte sobre el hombre. 
El es el más alto (monauanakm), está por encima de todos los 
espíritus buenos y malos, en los que cree también el yamana. 
Contra él no puede nada ningún mago (median man). Este no 
puede hacer nada si Watauméwa no está de acuerdo. Consecuen¬ 
temente, Watauméwa es hecho responsable incluso en el caso 
de la muerte de un hombre en el que, en opinión de los indí¬ 
genas, ha actuado también un mago. 

En conjunto, Watauméwa pasa por ser un dios benévolo. 
Esto lo testimonia especialmente el nombre, tan frecuentemente 
usado, de Hitapuán («mi padre»). Pero a la vista del hecho de 
que él hace morir a los parientes amados, hablan también, es¬ 
pecialmente en momentos de gran exaltación psíquica, del ma¬ 
tador en el cielo (wolapateX'Sej). Watauméwa es un espíritu y, 
en consecuencia, no es posible verlo. Esto se lamenta mucho en 
ocasiones, pues algunos desearían hablar con él cara a cara para 
decirle la verdad, porque ¿por qué hace morir frecuentemente 
incluso a los niños pequeños? Watauméwa mora en el cielo, 
arriba, y de aquí su nombre Watauméwa-sef (sef = cielo). Pero 
ve y sabe todo lo que ocune sobre la tierra. El lo ve también, 
así se dice a los jóvenes durante la iniciación, si uno hace el 
mal a escondidas. Y Watauméwa castiga a los malhechores, los 
castiga sobie todo con una muerte prematura, e incluso hace 
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morir como castigo ya a los niños. Es decir, que Watauméwa es 
claramente una figura divina de carácter ético. 

Watauméwa no aparece en ningún mito. M. Gusinde había 
llegado ya en el año 1920 a fijar casi la totalidad del material 
mítico, relativamente rico, de los yamana, pero, significativa- 
mente, no había encontrado en ninguna parte esta figura, si 
prescindimos del hecho de que fue en relación con la narración 
de un mito como él llegó a conocer de forma indirecta por pri¬ 
mera vez la existencia de Watauméwa. Para alcanzar en este 
punto una total claridad, pusimos vanas veces a las gentes a 
prueba, informándonos con aparente indiferencia de con quién 
estaba casado Watauméwa. La respuesta consistió siempre en 
un gesto de irritación. ¡ Watauméwa casado! ¡ Nunca habían 
oído nada parecido! Hubo incluso algunos que, por lo menos 
en aquel momento, tomaron a mal el que nosotros hiciéramos 
una pregunta en su opinión tan estúpida e improcedente. Pero 
este punto era importante y no podíamos permitirnos el pasar 
rápidamente sobre él. 

Testimonio de la vitalidad y eficacia de la creencia en Wa- 
tauinéwa lo dan las numerosas plegarias con las que los yamana 
acostumbran a dirigirse a él en todas las circunstancias posibles 
de la vida. Nosotros pudimos recoger más de sesenta de estas 
plegarias y fórmulas en lengua indígena, junto con una fiel 
traducción. Las plegarias están, en parte, contenidas en fórmulas 
recibidas por tradición, y es así como son transmitidas. Pero es 
claro que no existe ninguna obligación de utilizar en la conver¬ 
sación con Watauméwa precisamente estas fórmulas. Es posible 
también, algunos incluso lo prefieren, hablar con él con palabras 
propias, libremente elegidas. Las plegarias pueden dividirse en 
cuatro grupos: imprecatorias, deprecatorias, plegarias de acción 
de gracias y otras. 

Nosotros no encontramos entre los yamana nada que pueda 
concebirse como un sacrificio primicial. Pero la postura anímica 
de la que esta forma de culto divino brota en otros pueblos an¬ 
tiguos, sí está presente en ellos. Los alimentos pertenecen en reali¬ 
dad al ser supremo, a Watauméwa; pero él, benévola y graciosa¬ 
mente, los pone a disposición de los hombres. Ellos deben tomar 
tanto como necesiten, pero no más, pues esto sería hacer un 
mal uso de sus dones y equivaldría a una falta de respeto para 
con él. Cuando, con la mayor precaución, hicimos a los yamana 
la pregunta de si conocían en alguna forma un tal sacrificio a 
Watauméwa, se extrañaron y contestaron que el de allá arriba 
lo posee todo, de forma que no es necesario darle especialmente 
algo de ello. Según esto, el sacrificio como acto del culto divino es 
desconocido a los yamana. Habida cuenta de los muchos elemen¬ 
tos de la cultura típicamente pigmea, especialmente de la cultura 
ispintual, que aparecen entre los yamana, y teniendo en consi¬ 
deración que, por lo general, los pueblos naturales sudamericanos 
desconocen el sacrificio, puede contarse con la posibilidad de 
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que el influjo que irradia la América del Sur, culturalmente más 
desarrollada, se haya ejercido también sobre los yamana. Esta 
suposición se justifica todavía más si consideramos que M. Gu- 
sinde ha podido constatar sin lugar a dudas la existencia entre 
los selk’nam de una especie de sacrificio primicial. Estos selk’nam 
llaman a su ser supremo Temaúkl. Cuando uno de ellos quiere 
comer carne, ya entrada la noche, arroja un pequeño trozo de la 
carne y dice: «¡ Ahora quiero yo comer algo todavía; esto de 
aquí es para ti, Temaúkl, esto lo puedes comer tú!» Así lo 
dicen, a pesar de saber tan bien como los yamana que el sér 
supremo no necesita para nada la comida. 


6. Autenticidad y carácter originario de la creencia 
en Watauinéwa 

Como es natural, nuestro más empeñado esfuerzo hubo de 
ser precisamente el de alcanzar la mayor claridad posible en el 
problema de Watauinéwa. Naturalmente hubimos de contar con 
la posibilidad de encontrarnos aquí ante un influjo cristiano 
europeo. Pero contra esta suposición hablaba, y habla, lo que 
sigue: 

1. La decidida opinión de los yamana mismos. Esto es, 
fue la manifestación unánime siempre repetida, nuestro desde 
siempre, es decir, no es algo que haya sido recibido de los euro- 
peos o de los misioneros. 

2. Otro testimonio en contra lo ofrecen los anticuados mo¬ 
dos de expresión y las palabras arcaicas tal como las encontra¬ 
mos en las plegarias y en las designaciones. Es decir, un fenó- 
meno que, exactamente igual en cualquier otra parte del mundo, 
y no en último lugar entre nosotros, en Europa, es extraordina¬ 
riamente corriente. 

3. Efectivamente, en los nombres y en las fórmulas de 
plegaria no puede descubrirse nada de un influjo cristiano euro¬ 
peo, lo que resultaría absolutamente inexplicable si las ideas 
sobre las que esta creencia se fundamenta se debieran al influjo 
europeo. En este caso no faltarían ni palabras ni circunloquios 
europeos. Así, por ejemplo, los yamana llaman a la oveja, que 
antes les era desconocida, sip (en inglés sheep), en tanto que 
al cerdo lo llaman pauala^ama, es decir, el lobo de mar del hom¬ 
bre blanco; en este caso, pues, hacen uso de un circunloquio. 

4. Pero consideremos una vez las cosas teóricamente desde 
el punto de vista de que todo hubiera sido tomado de los misio¬ 
neros y de los europeos cristianos. ¿Cómo es que falta en todo 
el complejo de Watauinéwa todo lo que es específicamente cris¬ 
tiano? 

a) ¿Por qué falta fesucristo, del que el misionero, natural¬ 
mente, habla y debe hablar constantemente? 
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b) ¿Por qué falta también el concepto bíblico cristiano de 
creación? Watauinéwa aparece, ciertamente, como el absoluto 
señor de la creación, pero los yamana no dicen expresamente 
que él haya creado el mundo de la nada. Cierto que tampoco lo 
niegan, pero dicen que no saben nada sobre esto, porque sus 
antepasados no les han enseñado nada a este respecto. 

c) ¿Por qué falta también, por último, la creencia, especí¬ 
ficamente cristiana, en el trasmundo? Que el alma (kóschpich) 
del hombre continúa viviendo de alguna manera después de la 
muerte, esto lo creen. Pero no saben si en el trasmundo se da 
un reencuentro y una recompensa y castigo. «Por esto —así se 
expresan ellos repetidas veces— nos entristecemos cuando muere 
uno de nosotros, porque no sabemos si nos volveremos a ver o 
no». En todo caso, como hemos visto anteriormente, no hay 
ningún hombre malvado que escape a su justo castigo. 

5. Una valiosa confirmación de la autenticidad de la creen¬ 
cia en Watauinéwa nos la ofreció, finalmente, el viejo misio¬ 
nero John Lawrence. No olvidaré nunca la tarde de aquel do¬ 
mingo (25 de enero de 1922) en la que inicié al anciano, que 
contaba entonces setenta y nueve años, en nuestro descubri¬ 
miento. El misionero se mostró desde un principio conmovido 
y dijo: «Hace ya cincuenta y tres años que estoy aquí» •—desde 
el año 1900 había cesado en sus esfuerzos por cristianizar a 
los indios— «y usted, que no lleva aquí sino tres semanas, sabe 
ya mucho más que yo. La confianza de que usted disfruta entre 
las gentes, no me la concedieron nunca ni nunca me la concede¬ 
rían incluso si viviera aquí todavía otros cincuenta o cien años». 
Yo hube de consolarlo lo mejor que pude. Juntos repasamos mis 
apuntes, a la vista de los cuales él dijo: «Esto no lo han recibido 
las gentes de nosotros los misioneros, esto es propiedad suya 
originaria». John Lawrence emprendió por su cuenta también 
repetidamente conversaciones comprobatorias con las gentes, lo 
que condujo siempre a los mismos resultados positivos. Espe¬ 
cialmente John Lawrence pudo confirmarnos la declaración de 
los yamana de que en los textos de sus plegarias se encuentran 
numerosas expresiones y giros arcaicos. 

6. Otra valiosa confirmación supletoria nos ofrecieron algo 
más tarde los tres hijos del misionero Lawrence. Fred La¬ 
wrence, casado con una india de pura raza y dueño de la ha¬ 
cienda, nos dijo en seguida: «¡ Esto lo he sabido yo siem¬ 
pre !» A nuestra pregunta de por qué no había dicho nada ni 
dado nada a conocer, obtuvimos la respuesta: «Señores, ¿cómo 
puedo yo, nacido en la Tierra del Fuego y viviendo aquí, saber 
que en Europa se tiene un tal interés por la religión de estos 
pobres indios?» Para poder comprender mejor esta falta de in¬ 
terés por las creencias originarias de los indígenas, falta de in¬ 
terés que, a primera vista, por tratarse precisamente del círculo 
familiar del misionero, llama la atención, ha de tenerse en cuenta 
lo que se expone a continuación. 
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7. Por último preguntamos nosotros a nuestros yamana por 
qué no habían dicho todo aquello ya anteriormente a los mi¬ 
sioneros. A esta pregunta dieron siempre la misma respuesta: 
«Los misioneros nunca nos preguntaron sobre esto, antes al 
contrario, siempre nos dijeron que aquello que nosotros mismos 
teníamos, no eran sino tonterías, y que debíamos olvidarlo. Y, sin 
embargo, nosotros sentimos desde el primer momento que el 
Dios de los cristianos del que nos hablaban, en el fondo era el 
mismo que nuestro Watauméwa. Este proceder y esta forma de 
hablar de los misioneros nos hizo daño». 

Objetivamente, esta actuación de los misioneros estaba lejos 
de ser ejemplar. No es, pues, un milagro que nos fuera posible 
constatar en todos aquellos que habían vivido en los dominios 
de la misión una postura de oposición interior contra los mi¬ 
sioneros. 

Errores de esta nvsma clase o parecidos han sido cometidos 
en todas las partes del mundo por misioneros de ambas confe¬ 
siones. Pero de las faltas es necesario aprender. Estos errores de 
método se prevendrían con la mayor eficacia si en el plan de 
estudios y de formación de los futuros misioneros las disciplinas 
etnológicas y científico-teligicsas ocuparan el lugar que les co¬ 
rresponde. 

V/. LA RELIGION Y LA CREENCIA EN DIOS SEGUN 
EL TESTIMONIO DE LA PREHISTORIA 

Recordemos, antes que nada, que, como vimos más arriba, 
incluso el hombre de los estratos prehistóricos más antiguos y 
pumordiales debe haber sido, en el aspecto intelectual, un hom¬ 
bre completo. Es decir, que, a pnon, no hay nada que hable en 
contra de la suposición de que él poseyera también usos y creen¬ 
cias religiosas. Y esto todavía menos si consideramos que él 
f le un pionero de la cultura, el cieador de la cultuia, a quien 
G. Kraft quisiera colocar en la escala espiritual, en razón de 
sus logros, por encima de los primitivos actuales. Esta y otras 
analogías que existen entre los primitivos actuales y el hombre 
prehistórico nos llegan a la conclusión de que también éste co¬ 
noció una religión. 

Además, como hemos visto, una investigación metódica de los 
complejos religiosos fundamentales (creencia en el dios supre¬ 
mo, ti adiciones del paraíso y de la caída por el pecado) nos 
conduce hasta las épocas más antiguas de la humanidad. Esta 
demostración es, por lo que se refiere al hombre más antiguo 
realmente prehistórico, indirecta, pero es totalmente legítima y, 
por esto, convincente. Ahora bien, po, su naturaleza es y sigue 
siendo una demostración indirecta, y nosotros nos pieguntamos 
si es posible completada y confirmarla por caminos directos y, 
en caso afirmativo, en qué grado. 
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Al primitivo hoy existente podemos preguntarle directamente, 
cosa que es imposible con el hombre de la prehistoria. Es decir, 
que, prescindiendo de los resultados de la demostración indi¬ 
recta, nosotros no podremos llegar a conocer los usos y pensa¬ 
mientos religiosos que el hombic prehistórico poseyó sino cuando 
éstos se hayan concretado externamente, en alguna forma sufi¬ 
cientemente clara, o cuando, por lo menos, aparezcan insinuados 
de esta marera. Poi lo que se refiere a los peí iodos medios y más 
recientes de la prehistoria, en los que el arte y la artesanía es¬ 
taban ya más desarrollados, y en los que, en consecuencia, los 
hallazgos son más abundantes, de forma que no faltan hallazgos 
de ídolos y otros similares de instrumentos que guardan rela¬ 
ción con la religión y con la magia, la documentación del pen¬ 
samiento y de la vida religiosa de los portadores de estas cul¬ 
turas no tropieza con dificultades que merezcan este nombre. 
Esto cambia naturalmente cuando el problema es el de las exte- 
riorizaciones religiosas de los hombres prehistóricos más antiguos 
y primordiales. Aquí, como es natural, los hallazgos son mucho 
más escasos. Pero no es éste el único obstáculo. 

Incluso si se acepta, a la vista de la general analogía que 
existe entre los primitivos de la etnología y los hombres más 
antiguos de la prehistoria, que también éstos poseyeron la creen¬ 
cia en un dios supremo, no es de esperar que le hayan dado 
una expresión externa de alguna manera. Es muy posible que 
no hicieran esto, en la misma medida en que no lo hacen los 
primitivos actuales. Así G. Kraft (1 dice, con razón: «Si existió 
alguna vez la creencia en un dios supremo en la misma forma 
en que existe entre algunos primitivos, es decir, sin represen¬ 
taciones plásticas y (casi) sin sacrificios, no hay ninguna po¬ 
sibilidad de encontrar precipitaciones de esta creencia». Hemos 
de tener en cuenta, además, que entre los pueblos etnológicos 
más antiguos y primordiales, como los fueguinos, los pueblos 
pigmeos, etc., ni el ser supremo ni tampoco los espúitus y seres 
superiores que constituyen el resto del contenido de sus cieen- 
cías, son íepresentados plásticamente en materia perdurable (pie¬ 
dra o hueso). Es decir, que, a pnon, las posibilidades de descu¬ 
brir manifestaciones externas de su religiosidad, especialmente 
en el mundo del hombre prehistórico más antiguo, no son gran¬ 
des. A la vista de este estado de cosas es fácil comprender el 
interés que han despertado, en época reciente, ciertos hallaz¬ 
gos del Paleolítico inferior que parecen insinuar la existencia 
de un sacrificio (primicial) a la deidad suprema. El hallazgo 
que aquí nos interesa especialmente es el que E. Bachler hizo 
en Wildenmannlisloch (Churfirsten), que consiste en cráneos 
del oso de las cavernas almacenados en hileras y al que se 
le atribuye una antigüedad de cerca de 150.000 años (Premus- 
tenense), aunque los especialistas no están todavía de acuerdo 
por lo que hace a esta cronología absoluta. Pero a nosotros no 

1,1 G Kriit, le, p 91 
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hay ninguna razón que nos incite a participar en esta polémica 
todavía no totalmente aclarada. El problema es, ahora, si es po- 
sible dar razones que hagan, si no seguro, por lo menos vero¬ 
símil, el que aquí no se trate de un culto mágico cualquiera, 
sino quizá de un culto especial dirigido a la deidad suprema. 
Partiendo del material muerto de la prehistoria, esto sería difícil 
de demostrar. En éste, como en casos parecidos, una ayuda que 
esclarezca el problema sólo puede esperarse de la etnología. 

Una ayuda de este género es la que representa el artículo 
Kopf', Schadel und Langknochenopfer bei Rentiervolker, del 
profesor A. Gahs 3-i , aparecido ya en el año 1928. Numerosos 
investigadores han intentado resolver en el curso de los últimos 
años estos problemas y otros con ellos relacionados J1 . Es seguro 
que el llamado sacrificio primicial a la deidad suprema muestra 
una difusión relativamente grande entre los pueblos etnológicos 
más antiguos y primordiales. Es también seguro y claro que 
aquí, es decir, entre estos pueblos etnológicos, se acostumbra 
a ofrecer al dios supremo de alguna manera una pequeña parte 
de la presa capturada, para reconocer su soberanía, agradecerle 
su función de dador de los medios de vida y eventualmente 
también para rogarle que continúe otorgando éxito en la caza y 
en la recolección. Así entre los pueblos árticos «del reno» se 
apartan los huesos de la cabeza y los huesos huecos del animal 
cazado (reno, oso). De esta forma se renuncia a los sesos, muy 
apreciados, y al tuétano de los huesos largos. La difusión de este 
uso en el mundo de las culturas árticas y, en parte, también 
más allá de sus fronteras, nos indica que nos encontramos aquí 
con usos y con ideas recibidas por una antigua tradición. Así 
es como de hecho no podemos rechazar sin más la idea de que 
la razón de los hallazgos de cráneos y huesos en el Paleolítico 
de los Alpes sea la existencia de creencias y usos religiosos si¬ 
milares. 

Aproximadamente cuando E. Báchler hizo sus descubrimien¬ 
tos en Suiza, K. Hórmann !4 tropezó con hallazgos totalmente 
similares en la cueva de Peter, cerca de Velden (no lejos de 
Nürenberg). Con independencia de Báchler también él llegó a 
la idea del carácter sacrificial de los cráneos y huesos encon¬ 
trados. Recientemente, también G. Kraft se ha unido en este 
asunto a las interpretaciones de los descubridores citados. El 

32 «W. Schmidt-Festschnft» (ed. por W. KoppeRS) (Modlmg-Viena 
1928) p.231-268. 

11 O. Menghin, Der Nachwets des Opfers im Altpalaolithtkunr 
«Wiener Prahistorische Zeitschnft» 13 (1926) 14-19; W. ScHMiDT, Der 
Ursprung der Gottesidee, especialmente el vol.3 p.527-543; vol.6 p.70- 
75 274-281 444-454; E. Báchler, Das alpme Palaohthikum der SchuvtZ 
ÍBasilea 1940); K. Mculi, Gnechtsche Opferbmuche «Phyllobolia fur 
Peter von der Muhll» (Basilea 1945) 185-288; W. Schmidt, Die Prt- 
miZtalopfer in der Urkultur. «Corona amicorum» (homena]e a E. Bach- 
ler) (St. Gallen 1948) p 81-92. 

34 Die Petershohle bet Velden m Mitlclfranken. «Abhandlungen der 
rtaturhistonschen Ges. m Nurnberg» 21 (1923) cuad.4. 
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rechaza como no satisfactorios otros intentos de explicación, 
como por ejemplo el de Obermaier (que cree hallarse ante depó- 
sitos de víveres) y el de Gansser, que los considera como depó- 
sitos de sesos para fines de curtidos. «Para su uso en la alunen- 
tación o en la técnica, el cerebro debía estar todavía fresco, siendo 
así, por el contrario, que en la cueva se corrompería rápidamente, 
resultando inútil para tales aplicaciones» *’ (R. Lais). Su propia 
opinión la expresa Kraft concluyendo: «De aquí se sigue que 
el hombre primordial disponía de una imagen del mundo vi¬ 
viente y completa, en la que el hombre y el animal, la caza y 
la fiesta, estaban comprendidos y puestos en relación con un 
ser supremo y poderoso, con Dios» J6 . 

Según Kraft, que en esto sigue a Obermaier, tampoco el 
arte puede ser derivado de la magia ,T . Queda por añadir que 
el mismo autor no quiere saber nada de una prioridad temporal- 
causal de la magia respecto de la religión. Así, desde el punto de 
vista de la investigación prehistórica, se rechazan los pensa¬ 
mientos fundamentales de conocidas teorías científico-religiosas 
de la época reciente. «En el marco de nuestra investigación nos 
limitamos a la suposición de que las representaciones más tem¬ 
pranas del hombre sobre lo divino originariamente no eran tan 
pobres como las formas primitivas de la técnica y de la econo¬ 
mía» ls . «El segundo punto sobre el que se basa nuestra expo¬ 
sición, es el convencimiento de que la magia no es creadora, 
sino que es derivada, secundaria y no originaria ni primaria» 

«El uso de la magia para incrementar la proliferación de los 
animales y la caza mágica no están documentados sino en el 
Paleolítico superior» 40 . 

Con esta concepción la prehistoria se manifiesta totalmente 
acorde con la etnología. Cierto que la maleza de la magia crece 
en una u otra forma en todos los pueblos de la tierra. Pero hay 
todavía diferencias importantes. Los pueblos etnológicos más 
antiguos y primordiales, en general, no nos muestran tantos ele¬ 
mentos mágicos como los pueblos más desarrollados cultural y 
económicamente. Esto fue hace poco confirmado por E. M. 
Bridges, que, nacido en la Tierra del Fuego, pasó la totalidad 
de su larga vida entre los yamana y los selk’nam. Los yamana, 
más primitivos e históricamente más antiguos, tienen en su cul¬ 
tura menos elementos mágicos que los selk’nam más recientes 41 . 
A la vista de estas y de otras circunstancias similares, las teorías 

1 ’ G. Kraft, l.c., p.33. 

6 Ibid., l.c., p.40. 

7 Ibid., l.c., p.258. 

Ibid., l.c., p. 115- 

! ' J Ibid., l.c., p. 116. 

40 Ibid., l.c., p.98. 

41 «Wuh my increasing knowledge of Ona ( = sclk’nam) customs, 
there carne the realization that they not only had a far vaster, more 
intímale and complícate field of superstition than the yahgans ( = ya¬ 
mana), but also the basis and ongin of much of ít must be kept secret» 
(E. L. Bridges, Uttermost. Part of the Earth [Nueva York 1949] p.406). 
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mágicas en el campo de la ciencia de las religiones, que, como 
es sabido, se esfuerzan por derivar la religión (que consideran 
como más reciente) de las ideas mágicas (que creen más anti¬ 
guas), tropiezan con dificultades insuperables. El hecho de que 
también la prehistoria, desde su propio punto de vista, haya 
llegado a tales conclusiones, no puede sino alegrar a los repre¬ 
sentantes de la etnología. Para ambos dominios tiene validez la 
conclusión de Kraft de que «los comienzos primitivos y la crea¬ 
ción original deben ser separados de la imagen del primitivo 
como ser poco dotado y atrofiado, e, igualmente, también de la 
magia» 42 . 


VIL ¿MONOTEISMO PRIMITIVO? 

Ante lo dicho, se nos plantea el problema: «Nos encon¬ 
tramos en todos estos casos con los restos de un monoteísmo 
primitivo? De hecho, en otros círculos, especialmente en los de 
orientación evolucionista, se nos ha hecho frecuentemente el 
reproche de que intentamos derivar por la fuerza todos los fe¬ 
nómenos que están en discusión de un monoteísmo primitivo 
directo. Contra esto hemos de decir que tal cosa no se nos 
ocurre ni en sueños. Más aún, que una tal falta de método no 
debía sernos atribuida. Nuestra posición es la siguiente: la re¬ 
velación de la religión cristiana enseña que la humanidad más 
antigua, la primera, poseyó el conocimiento de un dios uno. Pero 
para demostrar apologéticamente la veracidad de la revelación 
dentro del marco de la religión misma, el hallazgo del mono¬ 
teísmo entre los pueblos primitivos naturales y los pueblos an¬ 
tiguos no es en ningún caso un presupuesto necesario. Desde 
un punto de vista metódico, debemos contar naturalmente con 
la posibilidad de que también un pueblo natural (e incluso un 
pueblo antiguo) haya perdido en el curso de los tiempos su 
creencia en Dios, como también otros elementos de su religión. 
A la luz de las nuevas investigaciones es, por ejemplo, cada 
vez más verosímil, y en algunos casos incluso seguro, que ciertos 
grupos de pueblos de los mares del Sur (Melanesia, Nueva Gui¬ 
nea) e incluso pueblos cazadores norteamericanos hayan sufrido 
realmente tales pérdidas 1:! . Pero por otra parte es también un 
hecho que las conclusiones a que la ciencia ha llegado en el 
problema que nos interesa, es decir, ante todo, la creencia reía- 

42 Ibid.» Le., p. 116. Desde un punto de vista etnológico, compárense 
las p. 114-158 de W. Schivíidt, Handbuch dzr vergleichenden Reíjgions- 
geschichie. (Münsíer 1930). 

43 Un artículo del misionero Cari Laufer aparecido en «Anthropos» 
(41-44 [1946-49] p.497-560) demuestra que también en este aspecto 
hemos de contar con la posibilidad de sorpresas en la «decadente» 
Melanesia. Se trata en él de Rigenmucha, el ser supremo de los baining, 
que habitan en Nueva Bretaña, y son desde hace tiempo conocidos a 
los especialistas como un pueblo especialmente primitivo entre los de 
aquellos territorios. 
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tivamente clara y determinada en un ser supremo precisamente 
en el mundo de los pueblos etnológicos más antiguos y primor' 
diales, habla antes en favor de la doctrina del monoteísmo pri¬ 
mitivo que en sentido contrario, es decir, en el sentido de las 
conocidas teorías de una ciencia de las religiones evolucionista, 
que consideran la idea de un ser supremo como producto final 
de la evolución. O sea, que la «ruta obligada» que, permítaseme 
aludir a esto de pasada, se achaca con tanta frecuencia a los in¬ 
vestigadores creyentes, no existe para ellos, sino más bien para 
los evolucionistas. 


VIII. ¿DE DONDE PROCEDE ESTA CREENCIA EN EL 
DIOS UNO? ¿ORIGEN NATURAL O SOBRENATURAL? 
LA DEMOSTRACION HISTORICA DE LA EXISTENCIA 
DE DIOS SOBRE UNA NUEVA BASE 

En conexión con lo que hubimos de decir antes al exponer 
el complejo del dios supremo y la tradición del paraíso y caída 
por el pecado entre los pueblos etnológicos más antiguos y pri¬ 
mordiales, planteémonos ahora una vez más la pregunta: ¿De 
dónde procede esta creencia primordial en Dios? Está fuera de 
duda que no fueron aquellas gentes primitivas las que la crearon 
y pensaron por sí mismas. Ellos no dicen tampoco que fueran 
sus antepasados los creadores de esta creencia, sino sólo que 
creen haberla recibido de ellos, como tantas otras cosas. Pero 
¿cómo llegaron por su parte sus padres hasta esta idea? La res¬ 
puesta a esta pregunta falta casi siempre (no se hace de ella un 
objeto de reflexión), pero, en no pocos otros casos, se dice : el 
ser supremo mismo (o un mediador) se ha revelado a los pri¬ 
meros padres; e incluso: el dios supremo vivió en un principio, 
perceptible, entre los hombres. Como frecuentemente se añade, 
ésta fue la época más feliz del pueblo. Es decir, que no faltan 
datos positivos que nos hagan suponer la existencia de una re¬ 
velación primera o primitiva entre los pueblos primitivos que 
nos ocupan. Pero esto nos plantea el problema de en qué me¬ 
dida podemos otorgar nuestra confianza a tales ideas y tradicio¬ 
nes de los pueblos etnológicos más antiguos o pueblos-resto. 

Falta todavía una respuesta totalmente satisfactoria a esta 
pregunta. La investigación no ha comenzado a ocuparse de este 
problema sino en la época más reciente ll . Pero el hecho de que 
aquí, considerando las cosas desde el punto de vista de los datos 
naturales, pudiéramos encontrarnos realmente ante los restos de 
una revelación primitiva, parece fortalecerse a la luz de medíta¬ 
la Sobre esto véase ante todo W. ScHMIDT, Der Ursprung der Got- 
tesidee vol.6 p.468ss, y E. Lipowsky, Der historische Gottesbeweis und 
die neuere Religionsethnolope (Lobnig-Freudenthal 1938): W. Kop- 
PERS, Der Urmcnsch und sein Weltbild (Viena 1949) p.231ss. 
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ciones posteriores. Así sería posible —de por sí, ciertamente con 
razón— llamar la atención sobre el hecho de que el hombre, 
basanaose sobre el principio de causalidad, pueda llegar por sí 
mismo al reconocimiento de un creador supremo de todo, y de 
nn supremo señor, con lo que la existencia de la idea de Dios 
entie los representantes relativamente más primitivos y antiguos 
de la humanidad no exige necesariamente una revelación pri¬ 
mitiva. A esto sólo puede oponerse lo siguiente: si, en este 
caso, el principio de causalidad ]uega un papel tan decisivo, 
¿como es que fracasa tan repetidamente en el dominio de los 
pueblos y hombres culturalmente e mtelectualmente más ade¬ 
lantados? Recordemos el estado desolador de la idea de Dios, 
por ejemplo, entre los pueblos indogermánicos, los romanos, los 
griegos, los germanos, los indios, etc. Recordemos también las 
circunstancias coirespondientes entre los (culturalmen.e muy 
adelantados) semitas y camitas, chinos y japoneses. A la vista 
de esto, no nos queda sino reconocer el oscurecimiento y la de¬ 
generación a que se ha llegado en estos puntos esenciales. 

Todo esto nos está demostrando insistentemente que, en 
aquellos representantes más antiguos y primitivos de la huma¬ 
nidad, junto al principio de causalidad y al raciocinio deductivo 
que, partiendo del conjunto de los seres del mundo, se eleva a 
la idea de un ser supremo y bueno, ha debido estar presente y 
actuar algo más. Y ¿qué podría ser esto, sino una cierta revela¬ 
ción de Dios a los hombres? No es ésta, desde luego, una prueba 
decisiva, pero sí un indicio totalmente legítimo y que se deduce 
del material científico de que disponemos. 

Y este indicio gana importancia y fuerza cuando se dirige 
la mirada todavía más al autentico contenido de la religión más 
antigua que hoy nos es etnológicamente cognoscible. Así, por 
ejemplo, también éstos, los más primitivos representantes del 
género humano, se esfuerzan por resolver el problema de la 
existencia del mal en el mundo. Pero pese a ello, el dios que 
todo lo crea y lo causa, es para ellos en el fondo un ser bueno 
y santo. Esto es lo que hace decir a W. Schmidt 45 : «La ge¬ 
neralidad y unanimidad con que estos pueblos reconocen en una 
u otra forma la invariable santidad de su ser supremo, es apenas 
comprensible como producto de su propio pensar y sentir y 
luchar humano». 

Otro problema es el de si los pueblos etnológicos más an¬ 
tiguos son capaces de llegar hasta la comprensión de la fina¬ 
lidad del mundo, tal como ellos la conciben, por vía pura¬ 
mente natural. El mundo está hecho para los hombres, que 
pueden apoderarse de los dones de la Naturaleza (de los ali¬ 
mentos) en la medida en que los necesitan. Pero la soberanía 
de Dios debe ser siempre reconocida y expresada a través del 
trato cuidadoso de sus dones, como, con mucha frecuencia, 
también con el ofrecimiento del sacrificio (primicial). La vida 

40 L.c., p 485. 
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sobre la tierra debe ser concebida, en cierto modo, como un 
«servicio a Dios», y lo que durante ella se baga es decisivo paia 
determinar la forma de la vida después de la muerte (premio o 
castigo). ¿Puede ser considerado como verosímil el que estos 
pueblos antiguos hayan llegado a reconocer y, en cierto modo, 
a definir la finalidad de la existencia del hombre y del mundo 
sólo a partir de su puro pensar natural finalista?. 

Esto puede, incluso debe, dudarse. Tanto más si, nos acor- 
damos de que la religión de los pueblos etnológicos más antiguos 
y primordiales es, por lo que hace a sus puntes fundamentales, 
relativamente unitaria. Si se tratara de ideas puiamente natura¬ 
les, elaboradas en el curso de los tiempos, estas coincidencias 
serían difíciles de explicar, y puesto que, además, como vimos, 
no puede considerarse la posibilidad de una adopción tardía, 
no queda otra solución que la de poner el origen de estas ideas 
religiosas tan cerca como nos sea posible de los comienzos. Y, al 
hacerlo, hemos de reconocei que la elevación y la pureza que 
las caracterizan apenas si podrían comprenderse como un pro¬ 
ducto del esfuerzo puramente humano. 

Es decir, que hoy en día no faltan indicios que hacen su¬ 
poner que el hecho de una revelación divina primitiva pueda 
ser demostrado alguna vez por caminos Duramente naturales 
con segundad suficiente. Si esto llegara a producirse, resultaría 
de ello una nueva prueba histónca de la existencia de Dios, 
prueba de la que hasta ahora, con razón, se ha desconfiado 
tanto. Pues tal como se intentaba fundamentarla, esta piueba 
presuponía —el Dr. Lipowsky expone esto más detalladamente— 
la existencia de Dios 40 , produciéndose de esta forma un circulo 
vicioso. Pero si se demostrara que los datos históncos e histo- 
rico-religiosos exigen una revelación primitiva de Dios, nos ha¬ 
llaríamos así, naturalmente, ante una demostración de la exis¬ 
tencia de Dios; pues el que actúa debe existir. En esta nueva 
versión la prueba histórica de la existencia de Dios estaría, es¬ 
trechamente relacionada con la prueba causal; como en esta, 
también en aquélla se concluiría, a partir de los efectos, la exis¬ 
tencia de una causa adecuada correspondiente. 

Basándose en los trabajos que a estos temas ha consagrado el 
profesor P. W. Schmidt, el Dr. F. Lipowsky ha dado la siguiente 
fomulación conclusiva al problema en cuestión 1 , formulación 
que citamos íntegra a continuación en gracia a la importancia 
del asunto en juego, sin que ello signifique que tomemos pos¬ 
tura tan mcondicionalmente como lo hace el Dr., Lipowsky. 
«El resultado de que la religión primitu a sea religión revelada, 
es importante para la prueba histórica de la existencia de Dios. 


4,6 LIPOWSKY, le, p 23. (El valor probatorio del argumento histórico 
de la existencia de Dios viene disminuido por el hecho de que en el 
—la humanidad entera no puede ser inducida a error por Dios la exis¬ 
tencia de Dios, meta a la que se dirige la argumentación, es presu- 
puesta ) 

47 Le., p 89 a 
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Pues con ello, ésta puede ser incluida en la serie de las pruebas 
causales. Esta prueba se puede formular lógicamente de la for- 
ma siguiente: la religión primitiva es una religión completa y 
valida. Como las ideas religiosas de los restos de los pueblos 
primitivos nos confirman, ha existido. El hombre de los tiempos 
primitivos nunca hubiera sido capaz de crear esta religión en 
su unidad y en su coherencia, como hemos mostrado precedente¬ 
mente. (Se refiere a otra obra del mismo autor, W. K.) Por lo 
tanto,_ debe ser otro el que la ha creado. Y este creador de la 
religión fue el mismo Dios, que se reveló a los hombres. Por 
lo tanto, el hecho de la existencia de la religión primitiva re- 
clama lógicamente la existencia de Dios, porque, en su plenitud 
y en su claridad, no puede ser explicada sin la existencia y la 
acción de Dios. La prueba histórica que pretendía demostrar 
la existencia de Dios a partir de la generalidad de la fe en Dios 
no es ya legítima. Pues esta prueba presuponía la existencia de 
Dios. Por eso no la reconocemos en su forma anterior y habi¬ 
tual. Pero si incluimos en ella los nuevos datos histórico-reli- 
giosos, resulta una nueva clase de prueba histórica, la prueba 
histérico-religiosa de la existencia de Dios, que debe ser in¬ 
cluida en la serie de las pruebas causales, pues no presupone la 
existencia de Dios, sino que la deduce lógicamente a partir de 
los datos de la etnología religiosa». 

En el año 1922, el profesor Dr. Fr. X. Kiefl hizo una am¬ 
plia reseña del primer tomo del libro del P. W. Schmidt Der 
Ursprung der Gottesidee, aparecido en primera edición en 1912. 
Kiefl concluye sus exposiciones, tan profundas como ricas, con 
estas palabras: «En su totalidad la obra de Schmidt muestra no 
solamente las^ ventajas, sino también las limitaciones de la forma 
de observación histórico-religiosa. El origen de la idea de Dios 
no es un problema histórico, es un problema filosófico». Desde 
un punto de vista puramente formal, no hay duda que Kiefl 
tiene razón. Pero las explicaciones anteriores pueden haber mos- 
tiado cómo los datos histórico-rehgiosos proporcionados por la 
etnología están en situación de prestar notables servicios tam- 
bien a la filosofía, especialmente en asunto tan importante como 
es el de las pruebas causales de la existencia de Dios. 


IX. CONCLUSIONES 

,^° ha y na da que ocurra por casualidad. ¿Es una simple ca¬ 
sualidad el que sea hoy, precisamente en la época de un tan 
total alejamiento de Dios y de las terribles consecuencias que 
esto trae consigo para toda la humanidad, cuando vuelva a 
aparecer en el horizonte del hombre moderno la fe en Dios de 
aquellos pueblos primitivos, saliendo de sus miles de años de 
ocultamiento? En servicio de sus fines, Dios Nuestro Señor 
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usa frecuentemente de preferencia medios externamente no^ apa- 
rentes. ¿No será que El quiere utilizar a los más pequeños y 
primitivos de nuestra especie, a aquellos hombres que han per¬ 
manecido inmovilizados en épocas antiquísimas, para incitar a 
los hombres contemporáneos, perdidos en su orgullo titánico, a 
recapacitar y a volver a su Señor y Dios y conducirlos de esta 
forma a su salvación? Si adoptamos este punto de vista, aquellos 
pueblos primitivos y más antiguos, agonizantes, han cumplido 
todavía una importante misión. ¿Sería demasiado el aceptar que 
una providencia sabia y buena los ha conservado en los más apar¬ 
tados y perdidos rincones de la tierra basta el día de boy preci¬ 
samente para eso? Max Müller 18 calificó en su tiempo el des¬ 
cubrimiento de la similitud etimológica entre Dyaus pitar, Zsuc 
xarTjp, Júpiter y Tyr como el más importante descubrimiento del 
siglo XIX. De él se dedujo ya que en la unidad indogermánica 
(final del Neolítico y comienzo de la Edad de los Metales) había 
tenido carácter dominante la creencia en un dios padre. ¿Pode¬ 
mos atrevernos nosotros ahora a decir que en el descubrimiento 
y esclarecimiento de la creencia en un dios padre entre los pue¬ 
blos etnológicos más antiguos y primordiales del mundo hemos 
de ver el más importante descubrimiento del siglo XX? La exis¬ 
tencia de la fe en el Dios Padre parece con ello remontarse in¬ 
comparablemente más arriba, incluso podríamos decir hasta las 
épocas más antiguas y primordiales de la humanidad. 

18 Anthropological Religión (Londres 1829) p-82. 
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INTRODUCCION: CONCEPTO Y FUENTES 


Para poder hacer una exposición de todos aquellos sistemas 
religiosos dominantes en Europa desde el comienzo de la huma- 
nidad europea hasta el momento de la mdogermanización, tal 
como éste se nos presenta en los testimonios históricos más 
antiguos, no sólo deberíamos poseer documentos irrecusables 
incomparablemente más numerosos que los que actualmente 
tenemos a nuestra disposición, sino que necesitaríamos además 
una obra en varios tomos. Los hallazgos susceptibles de inter¬ 
pretación religiosa que nos ofrece la historia primitiva son rela¬ 
tivamente tan escasos y ambiguos que de ellos no pueden deri¬ 
varse sino conjeturas, sin que nos sea posible llegar a su través 
a conclusiones seguras. Remito en este aspecto al libro de Th. 
Mainage 1 : lo que este libro intenta no es el objeto de mi tra¬ 
bajo. Bajo la denominación de «religiones de la Europa preindo- 
germánica» han de comprenderse aquí sólo los usos religiosos, el 
mundo de representaciones religiosas y las creencias existentes 
y vivas en Europa antes de que comenzara la mdogermanización. 
Es decir, aquello que creían les pueblos de Europa en el mo¬ 
mento en que comenzó la mdogermanización o aquello que 
creían en aquellos lugares que no fueron alcanzados por la indo- 
germanización. Acometeremos el intento de constatar qué reli¬ 
giones de la Europa preindogermánica ejercieron una influencia 
sobre los mdogermanos y sobre los no mdogermanos, hasta épo¬ 
cas plenamente históricas e incluso hasta nuestro tiempo, bien 
desde dentro, como religiones de las poblaciones autóctonas pre- 
indogermánicas, o desde fuera, como influjo de los pueblos ve¬ 
cinos no indogermánicos. 

Queda, pues, excluido de nuestro tema y de nuestras fuentes 
el dominio de la prehistoria propiamente tal, el paleolítico y el 
mesolítico, pero no el llamado neolítico m la arqueología. Es¬ 
pecialmente nos proponemos tomar como punto de partida de 
nuestra investigación y utilizar como fuente principal el con¬ 
junto de hallazgos protohistóricos y arqueológicos de los dis¬ 
tintos períodos megalíticos y de las más tempranas altas culturas 
arcaicas del mundo mediterráneo. Los puebles indogermánicos 
históricos (griegos, itálicos, germanos y celtas) son considerados 

1 Th. Mainage, Les Religtons de ln Préhistoire (1921). 
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habitualmente en una forma demasiado simplista como represen¬ 
tantes de la cultura y de la religión de los «mdogermanos». Cari 
Schuchhardt 2 , Wahle 3 , Sprockhoff 4 * * , Guntert ’ y otros muchos 
investigadores, han demostrado suficientemente que los indo- 
germanos no fueron los poitadores del Megalítico y que las 
áreas megalíticas no fueron mdogermamzadas sino secundaria¬ 
mente. Por lo que hace al borde occidental de Europa, esto 
no había sido nunca puesto en duda por ningún estudioso. Que 
las altas culturas arcaicas del mundo mediterráneo. Creta, Malta, 
Cerdeña y sur de España fueron premdogermámcas, es umver¬ 
salmente reconocido, y sólo Hrozny '' ha creído poder leer la 
escritura cretense y considerado la lengua en ella expresada co¬ 
mo lengua indogermánica. Que Grecia tuvo una población pre- 
indogermánica ha sido convincentemente demostrado por Kret- 
schmer 7 y por Fick s , así como por otros muchos investigadores. 
Problemático es sólo hasta qué punto la cultura micénica fue 
una cultura griega y no una continuación de la cretense o de la 
egea. Es evidente que estas poblaciones autóctonas no fueron 
exterminadas por los portadores de las lenguas indogermánicas, 
sino que continuaron viviendo y transmitieron a los nuevos pue¬ 
blos de habla indogermánica seguramente no sólo los numerosos 
elementos de cultura material demostrables, sino también los 
valores espirituales que habían conquistado. Según esto, los pue¬ 
blos indogermánicos históricos de la península europea, es decir, 
de aquella Europa que se encuentra al oeste de la desemboca¬ 
dura del Vístula y del Danubio, no deben ser considerados sim¬ 
plemente como representantes de la cultura y de las creencias 
indogermánicas, sino como una amalgama de premdogermanos 
e mdogermanos. 

Por muy obstinadamente que se pretenda negarlo, éste es 
un hecho incontrovertible del que se infiere que los informes 
que nos han sido transmitidos sobre las religiones de estos pue¬ 
blos mixtos de premdogermanos e mdogermanos, pueden y deben 
tener para nosotros el valor de fuentes para el estudio de las 
religiones de la Europa premdogermámca. Peio ¿cómo podre¬ 
mos extraer de esta mezcla lo auténticamente pieindogermámco? 
El investigador, histórico-cultural experimentado puede intuir 
una estratificación cultural, pero esta intuición no tiene valor 
probatorio. Hemos de buscar un punto donde podamos aplicar 


2 Carl Schuchhardt, Alleuropa (4. 1 ed. 1941) (cit. Schuchhardt: 
AE) 

2 Ernst Wahle, Deutsche Vor¿eit (Leipzig 1932); Id,, Cermanen 
«Sachworterbuch der Deutschkunde» 1 (1929) 4I8ss. 

4 Ernst Sprockhoff, Die nordtsthe Megahthkultur. «Handbuch der 
Urgeschichte Deutschlands» vol.3. 

' Hermann Guntert, Der Urspiuag der Germanen (Heidelberg 1934). 

G BeDRICH (Friedrich) Hrozny : «Archiv Onentalny» 15 Praga s.a.) 
158-302. 

7 Paul KreTSCHMER, Emlettung m dte Gescluchte der gnechischen 
Sprache (1896). 

2 August Fick, Vorgutthtsche Ortsnamen (1905). 
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la palanca y éste no puede ser encontrado sino fuera de estos 
pueblos mixtos. Es decir, que deberemos partir de lo premdo- 
germánico y constatar lo que de ello se encuentra también en 
estos pueblos mixtos de lengua indogermánica. Una vez que lo 
hayamos caracterizado suficientemente, podremos considerarlo 
con seguridad como elemento premdogermámco. En un artículo 
he expuesto detenidamente este principio metódico 9 . 

Disponemos, gracias a Dios, no sólo de testimonios de la 
religión de los pueblos indogermánicos de la antigüedad, sino 
también de testimonios de la religión de pueblos que entonces 
no estaban todavía mdogermamzados o que no lo están m si- 
quiera hoy, y es en estos pueblos donde podremos encontrar el 
punto de apoyo para la comparación con los pueblos mixtos. 
En el Africa del Norte no egipcia (que, junto con Egipto, como 
antigua patria de razas europeas, debe ser considerada, por opo¬ 
sición al Africa de los negros, como Africa blanca 10 ) tenemos 
además, totalmente fuera del campo de influencia indogermánica, 
el pueblo de los bereberes, que, aún hoy en día, bajo una delgada 
capa de influencia islámica, muestra en su cultura popular las 
mayores coincidencias con el folklore europeo, constituyendo en 
sí mismo una fuente importante y permitiéndonos indirecta¬ 
mente utilizar como una de nuestras fuentes principales el fol¬ 
klore actual de los pueblos europeos que hoy hablan lenguas 
indogermánicas, folklore que un especialista ruso califica acerta¬ 
damente de «Zivaja starina», es decir, de «antigüedad viviente». 

Otra fuente importante la constituyen los hallazgos arqueo¬ 
lógicos del Megalítico y de las altas culturas arcaicas. Una serie 
de ellos puede ser interpretada, en parte con seguridad, en parte 
con verosimilitud, como testimonio de las ideas y de los usos 
religiosos. En la exposición que sigue haremos hincapié sobre 
las debilidades de una interpretación de estos hallazgos arqueo¬ 
lógicos. Las piedras y los huesos son pacientes, no pueden con¬ 
tradecir y es posible extiaer e introducir en ellos las teorías más 
diferentes. Daremos ejemplos de esto. También aquí necesita¬ 
remos el principio metódico del «punto exterior», que, en este 
caso, nos lo proporcionará la presencia de hallazgos arqueoló¬ 
gicos iguales en otros lugares en los que dispongamos de noti¬ 
cias seguras sobre las ideas y usos religiosos o en donde nos 
sea posible encontrarlos inmediatamente hoy en día todavía vi¬ 
vientes. Tenemos la suerte de disponer en las Islas Canarias y 
en Irlanda de una cultura megalítica junto a la que nos han 
sido transmitidos usos y creencias, y, a partir de ella, podemos 
intentar una interpretación, relativamente segura, del Megalítico 
de otros territorios, sólo arqueológicamente documentado. Ade- 

» D. J. Wolfel, Histonsche Anthropologie m threr Anwendung auf 
die Kananschen Inseln: «Eugen-Fischer-Festband der Zeittchr. f. Mor- 
phologie». 

10 D. J. Wolfel, Die Hauptprobleme Weissafrikas «Archiv fur An- 
thropologie» 27 (1941) 89-140 
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mas, en las altas culturas del Africa negra disponemos de pa¬ 
ralelos tan estrechos con el mundo mediterráneo, como también 
con las áreas megalíticas citadas en que disponemos de tra¬ 
diciones históricas, que tenemos derecho a intentar una inter¬ 
pretación a partir de ellas. De esta manera podemos dar vida al 
árido material arqueológico. 

Este es el alcance de lo que comprendemos bajo la denomi¬ 
nación «religiones premdogermámcas de Europa» y éstas las 
fuentes que podemos utilizar para su reconstrucción. Es de an¬ 
temano seguro que muchos puntos de este intento de un redes- 
cubrimiento de la Europa premdogermámca, por el momento, 
y quizá también en lo sucesivo, seguirán siendo problemáticos, 
pues el trabajo presente no es sino un primer intento en un 
mundo absolutamente desconocido. 


I. LA RELIGION DEL MEGALITICO 
1 . Los fundamentos arqueológicos 

Utilizamos la expresión «cultura megalítica» conscientes de 
que el término surgió en un determinado momento de la inves¬ 
tigación y de que hoy en día designa un complejo cultural que 
guarda poca relación con su significación primitiva. El Mega- 
lítico no es el único que utiliza «grandes piedras» en sus cons¬ 
trucciones, ni todas sus construcciones están hechas con grandes 
piedras. Gordon Childe ha expuesto en un artículo, tan breve 
como claro, todo lo que directa o indirectamente pertenece al 
complejo cultural llamado «Megalítico» y todos los tipos que 
éste comprende ’ 1 . Al intentar nosotros definir este círculo cul¬ 
tural lo hacemos conscientemente desde su aspecto religioso. 
Nos proponemos demostrar que detrás de todas estas construc¬ 
ciones existe una religión definida, que nosotros consideramos 
como perteneciente al Megalítico, y que esta idea religiosa, en 
todos sus rasgos fundamentales, fue siempre la misma y siguió 
siéndolo por mucho que el círculo cultural se difundiera sobre 
la tierra y por mucho que variaran sus formas. Este círculo 
cultural se basaba sobre el culto a los muertos o, mejor dicho, 
sobre la veneración de los antepasados, que constituía su con¬ 
tenido principal y con la que todo fue puesto en relación. Se 
utilizaran grutas naturales o cuevas artificiales excavadas en la 
roca, se enterraran los muertos en pozos o en cuevas excavadas 
en túmulos artificiales los dispositivos cultuales y las inten¬ 
ciones cultuales siguieron siendo siempre las mismas y nosotros 
creemos poder demostrar que los círculos líticos y los santuarios 
tallados en las rocas, así como las piedras verticalmente plan¬ 
tadas y los postes, incluso allí donde aparentemente no están 

11 Gordon Chiide, Megahths , Ancient India vol.4 (1948) p.5. 
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relacionados con ninguna clase de sepultura, son también rr.o- 
numentos de este mismo culto a los antepasados. 

Sólo la colaboración de los especialistas de todos los países 
podrá aportar un esclarecimiento de todos los problemas l \ cons- 
tatar la difusión mundial de este círculo cultural y delimitar su 
papel dentro de las altas culturas arcaicas, diferenciar las diversas 
corrientes, establecer los lapsos temporales de su duración y 
evolución y su distinta antigüedad en cada una de las áreas 
aisladas. Aquí deberemos contentarnos con conjeturas. 

Allí donde las condiciones climáticas han permitido a la 
madera llegar hasta nuestros días, veremos en el curso de núes- 
tra exposición que, verosímilmente antes, en todo caso con 
segundad simultáneamente a las construcciones en piedra, exis¬ 
tieron también construcciones idénticas en madera. Pero no por 
eso queremos hablar de un círculo cultural megaxylico, sino que 
conservamos la expresión Megalítico como un término técnico, 
m mejor ni peor que otro cualquiera. 

La exposición del Megalítico del Norte y del Este sólo ar¬ 
queológicamente documentado, deberemos separarla necesaria¬ 
mente de la exposición del Megalítico del mundo mediterráneo, 
en el que contamos con testimonios históricos o por lo menos 
con relaciones históricas y con una rica iconografía. Prescin¬ 
dimos en este capítulo, que comprende solamente la Europa 
nórdica y occidental, de aquellos lugares en los que el Megalí- 
tico pasa a las altas culturas y se mezcla y progresa con estratos 
culturales de origen distinto. 


2 . La arquitectura 

«Toda subdivisión debe ser por naturaleza incompleta, por¬ 
que lo viviente nunca se deja aprisionar en un esquema», dicen 
G. y V. Leisner 1 *, y puesto que los distintos tipos fueron cons¬ 
truidos tan vecinos en el espacio y próximos en el tiempo como 
lo están entre sí nuestros estilos arquitectónicos, todos los in¬ 
tentos de establecer una sucesión temporal y una evolución sobre 
la sola base de los tipos de los sepulcros megalíticos fracasan, 
aunque es seguro que debió darse una evolución de esta primera 
arquitectura pétrea y monumental de la historia del arte. Así, 
por ejemplo, las tumbas megalíticas de Portugal, en las que se 
han encontrado los ajuares funerarios hasta ahora más primitivos, 
no son sino pequeñas galerías que, en parte, se encuentran bajo 

12 Está en preparación una obr? de conjunto sobre los problemas del 
megalítico, con la colaboración de los más destacados especialistas de 
todos los países. Tratará en artículos monográficos cada uno de los pro¬ 
blemas particulares. Algunos de los manuscritos se han entregado ya. 

13 Georg y Vera Leisner, Dte Mevahthwaber der Pyrenaenhalbin* 
sel. Vol.l, Der Suden: < Romisch-Germ?nische Forschungen» 17 (1943). 
Los autores y títulos que en el curso de nuestro trabijo citemos oca¬ 
sional e mcomole 1 amen e se encorératán en L bibliografía de esta obra, 
craTa abreviadamente en lo sucesivo f G y V Lusner . 



160 


DOMINIK JOSEF WOLFEL 


un montón de piedras. El que la cámara haya sido excavada 
en la masa tumular, o, por el contrario, haya sido levantado un 
túmulo artificial sobre la cámara; el que la tumba haya sido 
construida sobre la superficie o bajo ella; el que haya sido 
cerrada por una cubierta plana o por una cúpula; el que esta 
cubierta haya descansado sobre los bordes de la fosa excavada 
o haya sido sostenida por bloques o losas erectos o por aparejo 
grosero o por hiladas de losas, todo esto dependería originaria' 
mente de la evolución arquitectónica, pero estaría determinado 
también por el gusto personal del comisionante y del arquitecto 
y por las posibilidades ofrecidas por el material y por la sitúa' 
ctón local. En los territorios de colonización de la cultura mega' 
lítica, tanto en los occidentales como en los nórdicos, la sucesión 
temporal debió necesariamente retrasarse y los tipos ser de mayor 
duración que en el territorio de origen. 

Más prometedores parecen aquellos intentos de reconstruir 
la evolución que, reconociendo la comunidad de rasgos gene' 
rales, separan los tipos aislados en series evolutivas diferentes, 
derivando, por ejemplo, el sepulcro de corredor del sepulcro 
sin corredor, el sepulcro de cúpula del sepulcro circular o poli' 
gonal (de bloques o losas), la cista de piedra del sepulcro de co- 
rredor con cámara rectangular; o aquellos otros que consideran 
relacionados determinados elementos arquitectónicos, como la 
cámara rectangular y trapezoidal con la galería de losas verticales 
y cubierta plana, y la cámara redonda con la construcción en hi- 
íadas y la cúpula; o que confrontan y contraponen unos ele' 
mentos a otros, como el sepulcro megalítico de corredor con la 
construcción circular y con el sepulcro de cúpula. De los ajua¬ 
res se deduce que todos estos tipos llegan hasta la Edad del 
Bronce. 

Según G. y V. Leisner, en la Península pirenaica los sepul¬ 
cros de corredor del Sudeste guardan relación con las cistas 
de piedra de la cultura de Almería, y la construcción con losas 
verticales está siempre relacionada con un corredor. Los sepul¬ 
cros meridionales son siempre sepulcros de corredor con cá¬ 
maras predominantemente rectangulares y trapezoidales. En el 
centro de Portugal la regla la constituye la cámara octogonal 
mientras que la cámara rectangular, que parece proceder del 
Nordeste, discurre a lo largo de la vertiente meridional de los 
Pirineos y, en la costa atlántica de Portugal, tuerce hacia el Sur. 
Como en Bretaña, también aquí conocemos las cámaras rectan¬ 
gulares con un corredor (acodado), adosado lateralmente. El ma¬ 
terial hallado en ellas hace imposible considerar a las cámaras 
rectangulares (y a las poligonales, allí donde éstas aparecen mez¬ 
cladas con las rectangulares) como formas degenerativas de tipo 
más reciente. En cambio, como en Bretaña, las galerías cubiertas 
tienen su origen en los grandes sepulcros de corredor, de forma 
que no puede discutirse su carácter más tardío. Frecuentemente, 
y como resto de la antigua construcción de cámaras, se presenta 
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en ellas un ensanchamiento de (a veces una sola de) las paredes 
o una separación con una piedra transversal o una elevación 
del nivel de la mitad posterior del corredor. El carácter reciente 
de las galerías es confirmado por la frecuencia en ellas de las 
hachas de piedra y de las puntas de flechas y puñales con es¬ 
piga o lengüeta para insertar el mango, hechos en cobre tra¬ 
bajado a martillo. Un ejemplo: en la Cueva de la Menga en¬ 
contramos un pilar. Un rasgo característico es una corta escalera 
empinada y un corredor descendente a modo de rampa. 

Por el contrario, los sepulcros de corredor dividido contienen 
casi siempre seis columnas redondas en piedra o zócalos para 
soportes de madera. 

a) La cueva. 

Schuchhardt (AE) opina que los sepulcros megalíticos «no 
son otra cosa que imitaciones de las “cuevas artificiales” y pue¬ 
den de esta forma ser llamadas “superartificiales” ... En el suelo 
granítico de Bretaña no era posible excavar un sepulcro, ni en 
la llanura ni en la ladera de los montes. Si se quería respetar 
la tradición no quedaba otro remedio que erigir un túmulo 
artificial y construir en él la cámara sepulcral-»' (AE p.77). Las 
cuevas artificiales en el valle de Petit Morin han sido compa¬ 
radas en su estructura con los sepulcros de corredor cubiertos 
(galenes couvertes). En otro lugar hablaremos de sus bajorre¬ 
lieves (p.204). Las cámaras mayores han sido poco utilizadas, 
pero en las pequeñas los cadáveres han sido sepultados en capas, 
hecho del que tenemos paralelos en las cuevas de pisos de la 
Península Ibérica y de Malta (cf. p. 190). Sepulturas en cuevas 
naturales y artificiales las encontramos en toda el área de di¬ 
fusión del Megalítico, con su punto de menor frecuencia en el 
Norte y en las Islas Británicas y con el de mayor en el mundo 
mediterráneo. Con frecuencia es posible demostrar irrefutable¬ 
mente (con más frecuencia hacer verosímil) que son no sólo 
espacialmente vecinas, sino también temporalmente coetáneas de 
los sepulcros megalíticos y que pertenecen a la misma oleada 
cultural. En la Península Ibérica, que pasa por ser el más vero¬ 
símil punto de partida del Megalítico, las sepulturas en cueva 
están frecuentemente en segura relación con los sepulcros mega- 
líticos. En otro lugar (en relación con los ritos sepulcrales) ha¬ 
blaremos de la cueva del Albuñol (Granada). La Cueva de Perales 
de Tajuña tiene varios pisos con comunicación interior (cf. pá¬ 
ginas 190s.253s). 

G. y V. Leisner ven dos tendencias contrapuestas en la cons¬ 
trucción de megalitos, de una parte el esfuerzo por disimular 
y esconder el sepulcro, de otra el de hacer visible el acceso des¬ 
tinado al culto a los muertos; en ocasiones encontramos un 
amurallamiento del acceso, en otras falta todo elemento que nos 
permita suponer la existencia de un cierre. Losas delgadas, fre- 
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cuentemente de pizarra, sin jambas como contrafuerte, alternan 
con cierres de mampostería. ¡ Qué oposición con los sencillos 
dólmenes y su cierre! La opinión según la cual los orificios en 
las partes superiores de estos cierres son «orificios para las 
almas», resulta insostenible, a la vista de los hallazgos hechos 
en la Península pirenaica, ya que aquí, en el Sur, los orifi- 
cios son evidentemente accesos. A veces, la losa que constituye 
la puerta es más ancha que la distancia entre las dos paredes 
exteriores del corredor y está empotrada en ellas, otras veces 
está herméticamente cerrada con yeso. Las losas que se utilizan 
como puertas tienen de 3 a 8 centímetros de espesor. En los 
sepulcros de cúpula el vano de la puerta es redondo y está ta- 
liado en una sola piedra, en oposición a aquellos casos en que 
la puerta está constituida por dos semióvalos tallados en dos 
losas plantadas la una junto a la otra, lo que representa una 
gran simplificación del trabajo. El vano de la puerta puede ser 
oval (con su eje mayor en sentido vertical 0,70-0,85 x 0,50- 
0,60 u horizontal 0,40-0,70 x 0,50-0,90) o redondo con un diá¬ 
metro de 0,60 a 0,90 metros, quedando el umbral de 20 a 40 
centímetros por encima del suelo. Es frecuente encontrar los 
rebajos en los vanos de las puertas e incluso las losas de cierre 
en ellos encajadas. En Siria y en Palestina volvemos a encontrar 
exactamente el mismo tipo de vanos (cf. V 1 a). 

b) El dolmen. 

Casi todos los estudiosos tienen al dolmen, la mesa de piedra, 
por el tipo más antiguo de las tumbas megalíticas. Consiste en 
una cámara de cuatro o cinco enormes bloques que, plantados 
verticalmente, rodean el espacio sepulctal. Sobre estas piedras 
plantadas, reposan las piedras de la cubierta, y sobre ellas, un 
montículo de tierra. Algunos especialistas suponen que el túmulo 
constituyó en un principio el basamento de la cámara y que sólo 
más tarde se convirtió en su revestimiento; pero esto no se 
puede demostrar jamás con seguridad. De esta manera, la cá¬ 
mara constituye una cueva artificial en un monte artificial. 
Hemos citado ya la opinión de Schuhhardt acerca de la relación 
entre la cueva natural y el sepulcro megalítico y sobre la de¬ 
pendencia en que éste se encuentra de las condiciones natu¬ 
rales (cf. p. 161). Como revestimiento del suelo se utiliza en el 
Norte y en el Oeste sílex, enladrillado y, posteriormente, adobe 
machacado. La colocación de dos bloques uno junto a otro crea 
una diferencia entre la parte estrecha y la ancha. Los pares 
de soportes están inclinados hacia el interior para capturar el 
empuje lateral de la cubierta; los bloques están tan bien asen¬ 
tados que no dejan sino muy pequeños intersticios, que, como 
los de las piedras de la cubierta, están cuidadosamente cerrados 
con pequeñas piedras. Las cámaras que no han sufrido daños 
han llegado hasta nosotros tan herméticamente cerradas que no 
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ha entrado en ellas ni siquiera el polvo. Los bloques están esco- 
gidos de manera que ofrezcan por un lado una superficie lisa 
que está siempre vuelta hacia el interior de la cámara. En la 
mayoría de los casos al Sur, en la parte más angosta, hay un 
bloque que no alcanza hasta las piedras de la cubierta, dejando 
así un vano. Se encuentran allí también travesados horizontales 
o verticales. En los sepulcros de corredor daneses hay bloques 
de piedra como jambaje, pero también sin este jambaje se ven 
a la entrada piedras con dos superficies y aristas. 

Sprockhoff 11 niega la existencia en los tipos más antiguos 
del Norte del labrado artificial de los bloques, aunque acep- 
tando la de un desbaste grosero; por lo que hace a las Islas 
Británicas y a la Península Ibérica, no es posible decir lo mis- 
mo con tanta segundad. La cronología de los distintos tipos 
se basa principalmente sobre el criterio de primitividad, siempre 
inseguro en la historia de la cultura. Pero es seguro que un 
auténtico labrado de la piedra falta totalmente en las construc- 
clones megalíticas más antiguas del Norte y del Oeste. Un cer¬ 
cado de piedras en torno al túmulo impedía el deslizamiento de 
la tierra, que, cuando existía el material apropiado, era susti¬ 
tuida por cantos rodados. Allí donde se deja un acceso a través 
de soportes de menor altura, nos hallamos ante un rudimento 
de corredor, y, frecuentemente, el cercado está empotrado en 
el túmulo como un germen del vestíbulo destinado al culto de 
los muertos que encontramos en los horned cairns (las cámaras 
con cercado de contención semicircular ante el acceso a la cáma¬ 
ra), y que se desarrolló notablemente en el mundo mediterráneo. 

Un tipo especial de dolmen lo constituyen aquellos que no 
tienen sino tres bloques plantados y una cubierta monolítica, 
dejando abierta la parte delantera. Los encontramos con relativa 
frecuencia en la Península pirenaica. Por lo demás, no existe 
ninguna diferencia entre ellos y el dolmen totalmente cerrado 
del mismo tamaño. Thurlow Leeds concluye: «Es posible que 
la cuarta piedra soporte haya sido quitada posteriormente, pero 
la frecuencia del tipo de tres piedras justifica la conclusión de 
que no era intención de sus constructores el cerrar la cuarta 
cara». Como ejemplo describe Viña Muñera, en la provincia de 
Gerona. Cuando hablemos del Megalítico en Siria y Palestina 
volveremos a encontrar el mismo fenómeno. A la vista de estos 
lejanos paralelos se hace imposible explicar el dolmen de tres 
piedras diciendo que la cuarta falta casualmente o ha sido retí- 
íada posteriormente. Lo que no puede excluirse con seguridad es 
si existió alguna vez un cierre de madera, aunque, en todo caso, 
hubieran debido hallarse algunos restos de él. 

Otro tipo especial que se presenta también en la provincia 
de Gerona, está constituido por los dólmenes que por adición 
de dos piedras plantadas y de una cubierta forman un portal. Es 

11 Ernst Sprockhoff, Die nordtsche Megáhthkultur: «Handbuch 
der Urgeschichte Deutschlands» vol.3. 
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posible que hayamos de ver en ellos una forma evolutiva de 
los sepulcros de corredor, o que sean debidos al contacto con 
éstos. 

También en Francia encontramos la misma coexistencia de 
sepulcros megalíticos cerrados y accesibles. Las piedras del um¬ 
bral, que no desempeñan papel de soporte, tienen sólo la mitad 
de la altura de los auténticos soportes. Cuando Mortillet dice 
que «la parte trasera, y a veces también la delantera, tiene un 
umbral constituido por piedras más cortas», no resulta claro 
cómo diferencia entre la parte trasera y la entrada. Lo habitual es 
llamar entrada a aquella parte que tiene un umbral constituido 
por piedras de menor altura. En lugar de este umbral de piedras 
más cortas se encuentra también la labra semicircular del borde 
de la losa. En Siria y en Palestina volveremos a encontrar todos 
estos tipos (cf. V 1 a). 

c ) Sepulcros de corredor y galerías. 

Que los sepulcros de corredor representan un tipo evolutivo 
más reciente es cosa que puede demostrarse con los mejores ar¬ 
gumentos. La misma necesidad cultual que había dado origen 
a los soportes más bajos y que había abierto la cámara hermé¬ 
ticamente cerrada con los orificios de las almas, y que había 
creado, empotrando el cerco del túmulo, un vestíbulo para el 
sacrificio, a saber, la necesidad de estar en contacto permanente 
con el muerto, llevó a la construcción del corredor de piedra, 
que fue siempre acompañado o precedido por el corredor sobre 
soportes de madera. Entretanto, la técnica de la cantería ha 
progresado y el bloque es sustituido cada vez más por la losa, 
el corredor se alarga. La misma cámara acaba por convertirse en 
corredor: de oval o redonda como era, se convierte en rectan¬ 
gular con un fuerte predominio de la longitud sobre la anchura. 
Los sepulcros de corredor no son ya lugares de sepultura indi¬ 
vidual, sino familiar. Ello nos hace suponer la presencia de una 
población más densa y de un nuevo orden social. En el Norte 
de Alemania, en Hiimmlmg hay un sepulcro de corredor de 27 
metros de longitud; y los de 20 metros son frecuentes. Lo mis¬ 
mo puede decirse de las Islas Británicas y de la Península Ibé¬ 
rica. Las losas de la cubierta tienen hasta 5 metros de longitud, 
el corredor tiene una anchura interior de hasta 4 metros. El 
auténtico corredor (acceso) no tiene más longitud que la corres¬ 
pondiente a dos pares de soportes, a no ser que, como en el 
Este y en el Sudoeste, esté constituido simplemente por un 
paulatino estrechamiento de la cámara. En los «sepulcros de 
corredor sin acceso construido de piedras», debemos contar con 
un acceso construido de madera, que puede también ser supues¬ 
to en aquellos casos en que la cara sur de la cámara muestra 
un ancho vano entre los soportes. El revestimiento con un tú¬ 
mulo puede considerarse como seguro en todas las cámaras do- 
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tadas de un cerco de piedras rectangular u oval y es verosímil 
en todas las demás. En las Islas Danesas encontramos a veces 
hasta cien muertos en un sepulcro de corredor; Sprockhoff los 
considera sepulturas utilizadas durante largos lapsos de tiempo, 
lo que tiene grandes visos de verosimilitud. Es igualmente vero¬ 
símil que junto a los sepulcros de corredor continuaran siendo 
construidos dólmenes. Seguro es que las innovaciones en la 
construcción de los sepulcros en la Península Ibérica y en las 
Islas Británicas, dado el frecuente contacto entre los pueblos 
megalíticos, alcanzarían rápidamente el Norte. 

d) ClSTAS DE PIEDRA. 

En el norte de Alemania es donde mejor puede comprobarse 
que las cistas de piedra representan el tipo evolutivo arquitectó¬ 
nico más reciente de los sepulcros megalíticos: allí vemos cómo 
la nueva modalidad constructiva aparece por una parte en Dina¬ 
marca y por otra avanza desde el Rhin, por el camino del con¬ 
tinente, hacia Westfalia. Su posterior progresar en Hessen y Tu- 
ringia coincide en forma llamativa con la difusión en Alemania 
de la raza dálica. En tanto que el dolmen y el sepulcro de co¬ 
rredor habían sido construidos sobre el suelo y recubiertos 
después con un túmulo artificial, la «cista de piedra» es exca¬ 
vada en la tierra, recubriéndose después sus paredes con losas 
de piedra. Los bloques erráticos pierden importancia ante las 
losas. También el suelo está revestido, a veces, con losas, y de 
losas está constituida igualmente la cubierta de estas cistas, cuya 
altura supera a la de un hombre. La expresión «cista de piedra», 
más adecuada para designar las cistas para un solo cadáver con 
el túmulo de piedra construido sobre ellas, me parece fuera de 
lugar para estas fábricas de una anchura de 1 a 2 metros y 
de una longitud de 15 metros (incluso de 30 metros). Se llega 
a ellas por uno de sus lados menores, con cantos rodados, lo que 
hacía que fuera fácil volver a abrirlo. La auténtica cámara se¬ 
pulcral está separada del vestíbulo destinado al culto de los 
muertos (que se encuentra inmediatamente después de la en¬ 
trada) con una losa de piedra colocada transveisalmente; la 
losa transversal está agujereada por el llamado «orificio para 
las almas», vano capaz para la corpulencia de un hombre, 
y que desempeña la misma función que el vano sobre los so¬ 
portes más bajos de los dólmenes y de los sepulcros de co¬ 
rredor, y posibilita el acceso a la cámara sepulcral para los 
sacrificios y las ofrendas (cf. p. 162s). Estos «orificios para las 
almas» son muy numerosos. Los menhires de Hessen pertenecen 
con seguridad a esta cultura. De los círculos líticos con un menhir 
en el centro, en otro tiempo abundantes, se han conservado sólo 
muy pocos. Los portadores de la cultura megalítica deben haber 
sido muy numerosos a juzgar por la densidad de la difusión 
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de las cistas de piedra y por la riqueza del material de éstas. 
Es frecuente encontrar de cincuenta a cien muertos en una cista 
e incluso a veces se encuentran algunas con doscientos. La cá- 
mara sepulcral está frecuentemente dividida en compartimientos 
por losas plantadas verticaímente, costumbre ésta que se en¬ 
cuentra también fuera del área de difusión de las cistas de pie¬ 
dra en las Islas Británicas, en la Península Ibérica y en todo el 
marco mediterráneo. En las astas de piedra, la incineración se 
presenta a veces mezclada con la inhumación, pero claramente 
diferente de los huesos humanos quemados que encontramos en 
otros tipos de sepulcros megalíticos y que consideramos como 
sacrificios humanos. Todo hace suponer que las astas de piedra 
fueron construidas al mismo tiempo que los sepulcros de corre¬ 
dor, también en la Edad del Bronce. 

Los sepulcros de corredor bretones guardan estrecha _ rela¬ 
ción con los de la Península pirenaica. Solamente, la cámara 
poligonal es menos frecuente, la rectangular es la normal. Cono¬ 
cemos algunos casos en que se presentan subdivisiones del co¬ 
medor, y el sepulcro de Mané Rutual, Locmanaquer, tiene una 
cámara doble. La cámara delantera, más pequeña, es rectangu¬ 
lar, la trasera poligonal. En Morbihan, en Bretaña, encontramos 
vanas veces el tipo del corredor rectangular acodado. En él, 
las paredes de uno de los lados se labean a veces hacia atrás, 
lo que recuerda aquellos sepulcros de la Península Ibérica en 
los que la cámara se transforma imperceptiblemente en corredor. 
También la galería de Pierres Plates es acodada. La galería in¬ 
terior cerrada constituye una cámara y al acodamiento está ado¬ 
sada una cámara lateral. Las paredes interiores tienen intere¬ 
santes grabados. 

La galería no acodada (alleé converte) no se presenta en 
Morbihan sino rara vez, pero en otros lugares es frecuente y ma¬ 
nifiestamente es coetánea al sepulcro de corredor. El sepulcro 
de Kerlescant, cerca de Carnac, tiene una puerta de losa del 
tipo tan frecuente en la Península pirenaica, constituida por dos 
losas en cada una de las cuales se ha tallado un semicírculo 
(cf. p.162). En los sepulcros de Kertearac —una galería—, de 
Garen-Dol —un sepulcro de corredor— y Parc-ar-Dolmen vol¬ 
vemos a encontrar el mismo tipo de vanos. También aquí re¬ 
sulta manifiesta la relación en que debían hallarse los «arqui¬ 
tectos». La «cista larga» de Couperon, en la Isla Jersey, coin¬ 
cide muy exactamente con la de Kerlescant. 

Forde, a la vista de la difusión de las galerías en Francia 
(en el Norte y en la cuenca del Sena y curso inferior del Loira), 
pretende que su aparición en Bretaña es debida a la influencia 
de aquellas regiones. Una relación segura con el marco medi¬ 
terráneo debe ser aceptada por lo que hace a las cuevas sepul¬ 
crales artificiales de Bretaña. 

También en Bretaña está representada la cista de piedra, 
que aparece aisladamente o en grupos, ligada a la inhumación 
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y a la cremación; a veces, hundida simplemente en el suelo, a 
veces cubierta con un túmulo. Los ajuaies son los mismcs que 
en los sepulcros megalíticos mayores y en las sepulturas en la 
tierra. Lo mismo que en el Sur, en Bretaña los sepulcros me- 
galíticos, los sepulcros en cuevas y sepulturas en tierra parecen 
ser coetáneos. Hemos de contar aquí con que la forma de se¬ 
pultura sería determinada cada vez por la riqueza y el gusto 
del comisionante o las posibilidades locales y, no en último 
término, por los conocimientos y la capacidad del «arquitecto». 

La cista de piedra (o galene couverte, allée couverte) apa¬ 
rece en las Islas Británicas en una época que se considera como 
plena Edad del Bronce. La losa de la entrada estaba agujereada 
como en los «orificios para las almas» del Norte y de los se¬ 
pulcros franceses correspondientes, de los que Sprockhoff (Le.) 
pretende derivar los tipos alemanes. A mí me parece, empero, 
que debe dejarse abierta la posibilidad de que éstas, como tan¬ 
tos otros tipos, llegaran hasta el Norte pasando por las Islas 
Británicas. 

En la cuenca del Sena, en torno a París, se encuentra un 
tipo unitario de galerías, de 7 a 15 metros de longitud, hundidas 
bajo el nivel del suelo, cuyas paredes están revestidas en parte 
de losas y en parte de aparejo pequeño y que no están cubiertas 
por ningún túmulo Una losa con un orificio redondo separa el 
vestíbulo, corto y algo más estrecho, de la cámara rectangular 
Estas losas agujereadas las encontramos en más de la mitad de 
los sepulcros, lo que hace todavía más estrecha su coincidencia 
con las cistas de piedra de Suecia y del Oeste de Alemania. Pero 
los ajuares son diferentes: en la cuenca de París dominan los 
utensilios de hueso, encontrándose entre ellos incluso hachas 
y piquetas con imitaciones en hueso de hachas de piedra. En 
nuestra opinión, esto debería ser interpretado como una caren¬ 
cia de habilidad en el trabajo de la piedra, puesto que el ma¬ 
terial no faltaba. 

e) Terrazas. 

Una forma especial, muy discutida, de los sepulcros megalí- 
ticos está representada por los llamados Hunenbetten, es decir, 
lechos o tumbas de gigante. Son éstos, por lo general, montones 
rectangulares de tierra cuya forma está asegurada por un cerco 
de piedras plantadas. En el noroeste de Alemania los Hunenbet - 
ten tienen habitualmente en los dos ángulos de uno de sus lados 
menores grandes bloques que superan la altura de los demás 
bloques del cerco de piedra. En ocasiones, estos bloques se en¬ 
cuentran en los cuatro ángulos. Hvnenbetten sin sepulturas, 
aunque raros, nos son conocidos. A veces, estos Hunenbetten, 
que no albergan ninguna cámara de piedra, están atravesados 
por hileras de piedras que pasan de un lado a otro del cerco. 
Hay también Hunenbetten que contienen sepulturas, pero no 
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cámaras de bloques. En Mecklemburgo han sido excavados poi 
Beliz catorce Hunenbetten que no contenían ninguna cámara de 
piedra, pero estaban totalmente repletos de sepulturas. Los ajua- 
res eran muy pobres. El Hunenbett de Dostaglope, cerca de 
Blekede, contiene huellas de una cámara de madera. La forma 
normal de estos montones de tierra con su cerco de piedias que 
evita los posibles deslizamientos, es la rectangular. Sigue siendo 
problemático en qué medida puede considerarse a los rosen de 
la Edad del Bronce escandinava entre los Hunenbetten. son, 
en efecto, también terra/as de tierra, pero a veces su contorno 
es circular y no cuadrangular. En el fondo de estos rosen se 
encuentran esqueletos inhumados en cistas de piedra o ataúdes 
de árbol, y, sobre ellos, frecuentemente, restos incinerados de 
épocas más tardías. 

Es muy frecuente encontrar Hunenbetten de una longitud 
de 30 a 40 metros. Menos numerosos son los que superan los 
60 metros y muy raros los que alcanzan y sobrepasan los 100. 
El llamado «novio de Wiesbeck» tiene 115 metros de longitud. 
Pero en él la cámara se encuentra, transversal, cerca de su ex- 
tremo oeste, próxima ya al cercado, y no tiene sino 10 metros 
de longitud. La falta de relación entre las gigantescas terrazas 
y las pequeñas cantaras de piedra que en ellas se encuentran, 
ha llamado siempre la atención y ha dado lugar a las más dis- 
tintas explicaciones. Sprockhoff cree que estas terrazas fueron 
construidas previsoramente «para dejar de antemano lugar para 
la inclusión de nuevas cámaras». Pero no hay sino una sola 
prueba que hable en favoi de esta opinión: son las llamadas 
«altas piedras» de Kleinenkneten, en Oldemburgo, donde tres 
cámaras, cuyas características constructivas y arquitectónicas y 
cuyo contenido nos hacen considerarlas como de antigüedad di- 
ferente, llenan por completo la longitud total de un túmulo. 

Es inexacto que, porque aparentemente no se encuentren 
paralelos de ellas en la Europa occidental, mientras que todos 
los demás tipos de arquitectura megalítica se repiten en ambas 
áreas, representen estas terrazas un tipo especial del megalítico 
nórdico. El carácter de terrazas de muchos de los íong barrous 
ingleses es manifiesto. En el espacio africano de difusión de la 
cultura megalítica, y fuera de él hasta el Océano Pacífico, las 
terrazas pertenecen a los elementos más caracterizados de esta 
cultura. Si estas tenazas hubieran sido realmente construidas 
para utilizarlas en sepulturas posteriores, sería asombroso que, 
entre los cientos de terrazas, tales sepulturas posteriores no pue¬ 
dan comprobarse sino excepcionalmente. Sprockhoff pretende 
explicar esto diciendo que fueron pertuibaciones inesperadas las 
que en casi todos los casos impidieron que se realizaran estas 
sepulturas posteriores. Peto esta explicación sólo sería aceptable 
en el caso de que la ausencia de la sepultura posterior fuera 
la excepción, pero la realidad es precisamente la inversa. Por 
otra parte, el gigantesco amontonamiento de tierra con su cer- 
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cado de piedras antes hubiera sido un obstáculo para la in¬ 
troducción de las cámaras de piedra que una preparación. Hay 
otra explicación. Se ha querido ver en los Hunenbetten una 
imitación de la casa rectangular de los vivientes y se han in¬ 
tentado reconstrucciones que, en lugar de una cubierta plana, 
terminan en un techo. Pero en los Hunenbetten que han sido 
hallados no se encuentra nada que pudiera justificar una tal 
reconstrucción. Es de suponer que la superficie superior sobre 
las piedras plantadas y de contención sería horizontal. Schuch- 
hardt ha expresado la opinión de que en la cámara de las te¬ 
rrazas fueron sepultados los peí sonajes distinguidos, y en las 
terrazas, en el pavimento, su séquito. Más adelante, cuando 
intentemos interpretar los hallazgos europeos por sus paralelos 
en el Megalítico africano, veremos que los Hunenbetten tienen 
su exacta correspondencia en las terrazas megalíticas, que, en lo 
esencial, son lugares de reunión para el cufio y cuya santidad 
es puesta en relación precisamente con esa única sepultura que 
también en ellos está situada excéntricamente. 

Las construcciones megalíticas que los arqueólogos ingleses 
denominan long barrows, las incluiremos nosotros entie estas 
«terrazas megalíticas». La terraza de Avebury tiene 100 me¬ 
tros de longitud, y en su parte este, donde se encuentra, ex¬ 
céntrica, la cámara sepulcral, 22 metros de anchura (en su parte 
oeste 12 metros); el corredor se abre al borde oriental, la cá¬ 
mara tiene una falsa cúpula y contiene vanas sepulturas. Los 
«sepulcros largos» de Yorkshire contienen pequeñas cámaras de 
piedra, pero también restos quemados de madera, de forma 
que puede concluirse la existencia de cámaras sepulcrales de 
madera. Menos lógica parece la conclusión de que después de 
haberse procedido a la sepultura esta cámara de madera haya 
sido quemada. Los sepulcros largos se encuentran también fre¬ 
cuentemente en Wiltshire y Gloucestershne y en los Cotswolds. 
Naturalmente, nosotros consideramos tenazas sólo aquellos long 
barrows que han sido encontrados sin contener sepulturas o con 
una sola cámara sepulcial excéntrica. 

f) Sepulcros de cúpula. 

De los sepulcros de cúpula el más interesante para nos¬ 
otros es el de New Grange, en County Meath, Irlanda, a causa 
de su notable coincidencia con una de las construcciones más 
extraordinarias de la cultura micémca, a saber, con el sepulcio 
de Atreo (Tesoro de Atreo). El sepulcro de cúpula de New 
Grange se presenta unido a diez túmulos sepulcrales, a algunas 
fortificaciones (nngforts) y menhires aislados. El sepulcro prin¬ 
cipal consiste en un túmulo sepulcral redondo elevado sobre 
una altura natural de,13,50 metros y de 85 metros de diámetro. 
En torno al pie del túmulo hay un cerco de treinta y cinco pie¬ 
dras. Las cuatro que rodean la entrada de la cámara tienen 
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unos 2 metros de altura, las otras son algo más bajas. Entre 
el círculo lítico y el boide del túmulo hay un foso y un terraplén. 
El material del túmulo artificial son piedras sueltas, cuyo desli- 
zamiento está impedido por un cercado de contención de losas 
de piedra plantadas. El último metro y medio, sobre el cercado, 
está constituido poi apaiejo pequeño. El cercado de losas hace 
una inflexión junto a la entrada de la cámara. Ante la entrada 
hay una piedra totalmente grabada con espirales y losanjes. La 
piedra que antiguamente sirvió de cierre del corredor está hoy 
dentro. El corredor, recto, tiene 15 metros de longitud, y la 
cámara está adosada a uno de los bordes del túmulo. El co- 
nedor está cubieito por una falsa bóveda de losas. La cámara 
central está cubieita poi una falsa cúpula de 6 metros de altura 
y a ella se adosan tres cámaras laterales trifoliadas, con cubierta 
de losas planas. Los intersticios entre las piedras de las paredes 
están rellenados con piedras pequeñas. Las piedras que cons- 
tituyen la pared están grabadas profundamente con espirales. 
En cada una de las tres cámaras laterales se encontraron pilas 
de piedra, de contorno oval, de 1,10 por 0,90 metros, y de 
15 a 23 centímetros de profundidad. La cuarta pila, que se en- 
cuentra hoy bajo la cúpula de la cámara principal, estuvo orí- 
galanamente dentro de la pila de la cámara lateral del Este. 
Sobre el suelo yacían dos esqueletos. Otros hallazgos están cons- 
tituidos por huesos de animales y por monedas de oro de la 
época de Valentimano y de Teodosio. Entre los grabados es 
notable una primitiva representación de una nave. El gran tú' 
mulo de Dowth es de construcción similar, pero no está ro- 
deado por el cíiculo lítico, el terraplén ni el foso. En su parte 
occidental hay una cámara pequeña en forma de cruz, con un 
corto corredor y con restos de huesos humanos incinerados. 
El resto del material es muy mezclado, señalándose también la 
presencia de hierro; este túmulo se sitúa en la temprana Edad 
del Bronce. En New Grange es notable que la falsa cúpula no 
está constituida por anillos de piedras en saledizo, sino por pun- 
tales pétreos que chaflanan los ángulos. 

También en County Meath se encuentra el sepulcro de cú' 
pula de Loch-Crew, uno de los túmulos de mayor tamaño en 
torno a las cumbres de las colmas de Loch-Crew. El diámetro 
del sepulcro de cúpula tiene más de 50 metros. También aquí 
está rodeado el pie del túmulo por un cerco de losas. Las cá¬ 
maras, construidas de losas verticales, están cubiertas por una 
falsa cúpula, y a la cámara principal octogonal se adosan tres 
cámaras laterales. Dentro de la cámaia poligonal unas losas 
colocadas radialmente forman celdas laterales similares a las 
que conocemos en los megalitos españoles y en Malta. En el 
túmulo L se encontiaion dos cámaras laterales enfrentadas, den¬ 
tro de las cuales había grandes pilas vaciadas en piedra ; la ma- 
yoi de ellas tenía una longitud de 1,75 metros y una anchura 
de 0,95. Las tumbas habían sido violadas. En el suelo de las 
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cámaras había restos de cadá\ eres incinerados, algunos hallazgos 
de metal, un hacha de piedra miniatura, pequeños artefactos de 
sílex, un adorno de ámbar negro, una cuenta de siemta y col- 
gantes y cuentas de hueso y piedra. Junto a la entrada de la 
cámaia meridional del túmulo H, se encontraron más de cinco 
mil trozos de hueso, en parte con grabados en estilo «celta tar- 
dio», cuentas de ámbar y vidno, pequeños anillos de bronce y 
objetos de hierro. Las losas están ricamente grabadas. 

Parecidos son los sepulcros de cúpula de Carrow-Keel, con 
sus cámaras trifoliadas. Schuchhardt (AE 72) llama a estas cons¬ 
trucciones irlandesas «imitaciones provinciales de las formas más 
perfectas que habían sido alcanzadas en España», y afirma que, 
«a juzgar por el material, son más tardías que aquéllas». Sitúa 
estas construcciones en torno al año 1500 a. C., y dice: «El 
influjo que, partiendo de España, pasó al Norte, pasó al mismo 
tiempo también al Este y, a través de Malta, llegó a Grecia». 

El sepulcro de cúpula de Romeral en Andalucía es, en sus 
rasgos fundamentales, lo mismo que estas construcciones irlan¬ 
desas, muy parecido al tesoro de Atreo. Lo es incluso más que 
aquéllas, puesto que él no tiene sino una sola cámara lateral. 
En España, estos sepulcros de cúpula están relacionados con la 
llamada cerámica de Ciempozuelos y contienen puñales de cobre. 
Schuchhardt lo sitúa entre los años 2000 y 1800 a. C., lo que 
significa que habían alcanzado su elevada perfección formal si¬ 
glos antes de la cultura micénica. Schuchhardt considera que es 
posible reconocer una línea evolutiva en estos sepulcros de cú¬ 
pula españoles, mucho mayores y de más firme construcción 
que los de Portugal. También la cámara del sepulcro de cúpula 
de Matarrubilla tenía en el centro una gran pila de piedra. 

En la Península pirenaica los sepulcros de cúpula son mani¬ 
fiestamente más antiguos que en los territorios nórdicos. En 
ella encontramos también documentado mejor que en ningún 
otro sitio todo el proceso constructivo. En la mayoría de los 
casos se excava primero una zanja. En el caso de que ésta ha¬ 
ya sido excavada en un material fume, sus paredes pueden 
constituir inmediatamente la parte inferior de la pared del se¬ 
pulcro, y entonces las losas no son sino un revestimiento sin 
valor de soporte; en otros casos, en esta zanja, piedras plan¬ 
tadas verticalmente o en hiladas son las que constituyen los 
soportes sobre los que descansa la supraestructura. En ocasiones 
se aprovecha una roca en forma de saledizo, que constituye una 
parte de la pared y la cubierta. Allí donde existían colmas na¬ 
turales apropiadas, la zanja está excavada en ellas. Pero cuando 
se construye sobre el suelo, en la llanura, el túmulo es total¬ 
mente artificial. El íevestimiento tumular se encuentra en todas 
partes. En el Sur, en el marro mediterráneo, está muy difun¬ 
dido el uso de hiladas y de aparejo pequeño que se presenta 
ya tempranamente junto a la construcción de bloques y losas 
plantadas. Dado que esta técnica constructiva es empleada m- 



172 


D0MIN1K JOSEF WOLFEL 

diferentemente en cualquiera de las formas de los sepulcros 
megalíticos, no es posible utilizarla como criterio cronológico. 
Muy frecuente es el empleo mixto de bloques horizontales y 
de hiladas de losas sobre piedras plantadas verticalmente. Los 
sepulcros de Romeral y Matarrubilla muestran estrecha afinidad 
con los sepulcros de cúpula y corredor largo del tipo de New 
Grange en el Norte. Está fuera de duda que estas coincidencias 
no son casuales. Los arquitectos de estos sepulcros (y sólo ar- 
quitectos con un plan constructivo perfectamente elaborado 
podían crear estas construcciones) estaban en mutua dependen¬ 
cia, y el sepulcro de Atreo, en Micenas, guarda con estas cons¬ 
trucciones occidentales la misma relación que las construcciones 
circulares del Renacimiento y del Barroco guardan con el Panteón. 

En la Península Ibérica, como en el Norte, los sepulcros 
megalíticos se encuentran frecuentemente en las desembocaduras 
de los ríos o junto a éstos y, en todo caso, en la proximidad del 
agua. Con frecuencia están excavados en orillas escarpadas. 

Hemos de constatar que todos los sepulcros megalíticos al 
Norte de los Pirineos, como los más antiguos del mundo medi¬ 
terráneo, pertenecen a una época anterior a la formación de 
ciudades. Esto da mayor interés al hallazgo en Andalucía de 
una auténtica ciudad fortificada, la de Los Millares, que tiene 
una necrópolis densamente poblada de sepulcros de cúpula. 
Esta ciudad es manifiestamente más antigua que otras ciudades 
de la cuenca occidental del Mediterráneo, e incluso, verosímil¬ 
mente, más que las de la cuenca oriental. Su adelanto debe atri¬ 
buirse a la existencia en aquella región de minas de metal. 

El corredor antepuesto a la entrada de los sepulcros de cú¬ 
pula es, en algunas tumbas grandes, desproporcionadamente 
largo. El vestíbulo destinado al culto de los muertos, el atrio, 
que encontramos constantemente, se continúa por un único co¬ 
rredor ; pero muy frecuentemente el corredor está dividido 
hacia su mitad, estando en tal caso la parte delantera del co¬ 
rredor libre de sepulturas, y encontrándose allí jambas o losas 
con una puerta tallada, e incluso con rebajos. En el caso en que 
el corredor, como ocurre con frecuencia en Los Millares, esté 
subdividido en varias cámaras, éstas están separadas por losas 
agujereadas. El atrio no estaba cubierto y se encontraba ante 
la puerta del corredor. La ampliación de la cámara se conseguía 
bien colocando en bisel los soportes, bien dándole un contorno 
oval, o bien colocando una detrás de otra varias cámaras circu¬ 
lares. Si ésta es la causa de la construcción de varias cámaras 
con salidas separadas, dentro de un mismo túmulo, o si hemos 
de ver aquí el deseo de evitarse la construcción de otro túmulo, 
es punto en el que no podemos tomar una posición definitiva. 
Las cámaras laterales y la cámara principal en el sur de España 
corresponden totalmente a las de las construcciones de New 
Grange y de Micenas. La construcción de ábside en la pared 
posterior tiene paralelos muy exactos en las islas del Mediterrá- 
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neo, especialmente en Malta. Lo mismo que la cubierta de 
piedra y su empuje lateral imponían un límite al tamaño de las 
ca'maras cuadrangulares y poligonales, las construcciones cupu- 
lares, pese a todos los intentos y variaciones, no pudieron su- 
perar un tamaño no excesivo. El uso de pilares y postes como 
soportes abrió, en este aspecto, nuevas posibilidades, y, precisa¬ 
mente en la España meridional, presenciamos una auténtica 
serie de experiencias: columnas de piedra con basas empotradas, 
columnas compuestas con cuñas y orificios para éstas, cosa que 
no encontramos sino aquí. En ocasiones, se adosan cámaras adi¬ 
cionales también al corredor. 

En todos los tipos de sepulcros megalíticos se encuentran 
compartimientos dentro de la cámara, conseguidos por losas 
plantadas, para cada uno de los muertos, en el caso de que 
sean varios les sepultados. Los sepulcros de corredor dividido 
contienen casi siempre columnas redondas de piedra o zócalos 
de piedra para los soportes de madera. Todos muestran ídolos 
redondos de piedra, losas de pizarra (paletas), puñales de sílex, 
puntas de piedra de base cóncava o con espiga o lengüeta cui¬ 
dadosamente trabajadas, marfil, recipientes y cuentas de mate¬ 
rial importado y vasijas pintadas. El cobre está representado en 
forma de hachas y cinceles; a esto debemos añadir las pinturas. 
En el caso de corredor de tres cámaras hay casi siempre tres 
puertas agujereadas (cf. p. 162). Los soportes de losa son fre¬ 
cuentes; las columnas redondas, raras. Unas veces el corredor, 
otras la cámara principal, tienen cámaras laterales. En todos los 
compartimientos del corredor encontramos sepulturas. (¿No se 
tratará de sacrificios?) En ellos, las mercancías de importación 
son más raras y faltan también las hachas de piedra. Muy 
típico es también un sepulcro de cúpula nórdico, el llamado tú¬ 
mulo del rey de Seddin, que tiene 8 metros de altura y un diá¬ 
metro de 90 metros y se levanta sobre una cámara de piedra 
coronada con falsa cúpula. La superficie interior está recubierta 
por una capa de arcilla sobre la que están pintados en rojo y 
negro meandros y volutas. En la cámara hay dos grandes pie¬ 
dras. Su antigüedad está determinada por una gran vasija de 
bronce itálico, en la que se encontraron los restos de un hombre 
que contaría de treinta a cuarenta años. Dos de las seis tinajas 
de barro contenían restos de mujeres. 

Los sepulcros de cúpula tienen una representación típica 
en Bretaña, en el golfo de Quiberon, aunque, como en Mor- 
bihan, están muy deteriorados. Un ejemplo típico lo constituye 
el sepulcro en la lie Longue. El túmulo tiene tres muros de 
contención concéntricos, como el de Matarrubilla y otros sepul¬ 
cros de cúpula de la Península Ibérica, y se ha conservado en 
buenas condiciones. Los ángulos de las cámaras rectangulares 
están redondeados, y el corredor está construido en parte por 
bloques y en parte por aparejo pequeño, que vuelve a presen¬ 
tarse en la parte inferior de las paredes de la cámara. La falsa 
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bóveda alcanzaba una altura de 5 metros. Como en el túmulo 
de Kercado (cf. p.180) el túmulo hacía una inflexión en la en¬ 
trada y este vestíbulo estaba entibado con bloques y aparejo 
pequeño. Desgraciadamente, cuando este sepulcro fue científica¬ 
mente excavado, no quedaba ya nada del ajuar; pero los gra¬ 
bados en las piedras, que tienen sus paralelos en Mané Rutual 
(cf. p.212), en la Table des Marchands, en el pilar de Mané-er- 
Hroek, y en el bloque de Moustol, permiten el establecimiento 
de una cronología relativa. La mayoría de los grabados mues¬ 
tran el tipo llamado vdel escudo». 

g) Recintos funerarios circulares. 

Un tipo especial de los sepulcros megalít'cos está consti¬ 
tuido por los recintos funerarios circulares o sepulcros en ro¬ 
tonda. Un ejemplo típico nos lo ofrece el de Aberdeenshire, en 
Crichie, con un foso circular al que está antepuesto un terra¬ 
plén de 16 metros de diámetro, interrumpidos ambos por dos co¬ 
rredores en dirección OSO y ENE. En el centro hallamos una 
sepultura en fosa en la que el cadáver se encuentra depositado, 
en una cista de piedra, sobre un costado, con las piernas do¬ 
bladas contra el vientre y los brazos adheridos al pecho (postura 
fetal); no existe ajuar. Sobre él, restos incinerados (sacrificio). 
Sobre esta sepultura en fosa está plantado un menhir. En torno 
a éste, en círculo, están plantados otros seis menhires, cinco de 
los cuales tienen a sus pies sepulcros de la Edad del Bronce que 
contienen restes de incineración. Sólo en Aberdeenshire hay 
cerca de 175 de estos sepulcros en rotonda. Otros parecidos 
encontramos también en Cornuailles y Derbyshire. Junto a ellos 
hay terraplenes y fosos circulares con un túmulo bajo en ei 
centro (disshaped barrows). 

Avebury representa en cierto modo un tránsito de este tipo 
al grandioso de Stonehenge, puesto que dentro del terraplén 
circular tiene dos círculos de gigantescos bloques plantados y 
del terraplén parte una calle. También los circoh italianos mues¬ 
tran notas comunes con estos recintos funerarios circulares. 

La construcción más grandiosa del Megalítico occidental 
comparable sólo con el recinto funerario circular de Micenas 
(cf. p.274s.280), es la de Stonehenge. Encontramos primero un 
terraplén circular con un foso de 90 metros de diámetro. Pa¬ 
sado el terraplén hay tres círculos con hoyos en los que estu¬ 
vieron hincados postes, y, más al centro, a 30 metros del foso, 
separados por distancias de un metro, treinta gruesos pilares, 
cuyas superficies pulimentadas están vueltas hacia el centro, 
forman un círculo totalmente cerrado y cubierto por gigantescas 
vigas de piedra sin labrar. A continuación, un nuevo círculo de 
45 a 50 menhires más pequeños, cuneiformes. En este círculo, en 
forma de herradura, cinco trilitos, cada uno de ellos constituido 
por dos gigantescos pilares, con un bloque horizontal sobrepues- 
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to; el trilito más alto es el del centro. Dentro de esta herradura 
de trilitos, y paralela a ella, hay una segunda herradura de 
menhires más pequeños, dentro de la cual, y delante del trilito 
central y más alto, pero no paralela a él, yace una piedra de 
5 metros de longitud y un metro de altura que ha sido interpre¬ 
tada como un ara. Hoy en día, dada su posición oblicua y 
atendiendo al hecho de que al lado de ella se encuentra una 
zanja que puede haberle servido de cimientos, se supone que 
esta piedra estaba plantada como un menhir. Pero también es 
posible que la zanja haya sido una fosa sacrificial, un bothros 
(cf. p.273ss). 

Al Nordeste del terraplén exterior hay una abertura, aproxi¬ 
madamente a la altura del eje mayor de la herradura, de la que 
parte una calle de 20 metros de anchura bordeada de tumbas 
que conduce pendiente abajo. En ella, a 30 metros de la puerta, 
está plantado un menhir. Se vio en él un visor, y se consideró 
todo el recinto como un templo solar para constatación de los 
equinoccios. Pero entre los extremos de la herradura se encontró 
una sepultura de inhumación. Veintitrés de los treinta y dos 
orificios para postes del círculo de postes exterior contenían res¬ 
tos incinerados de huesos humanos. Los círculos de postes inte¬ 
riores no fueron terminados; algunos de sus orificios contienen 
sepulturas. 

La calle se bifurcaba, y una de las calles resultantes condu¬ 
cía a la «pista de carreras», a 700 metros de Stonehenge. Esta 
«pista de carreras» es un rectángulo rodeado de terraplén y 
foso de 3.000 metros de longitud y 100 metros de anchura. En 
ella hay dos túmulos redondos. 

Las sepulturas bajo montones de piedras tienen un carácter 
más perecedero que el de las construcciones sepulcrales y son, 
por lo tanto, más difíciles de constatar. En Bélgica las conoce¬ 
mos, conteniendo sepulturas de inhumación y de cremación, 
en las Edades de la Piedra y del Bronce. Están representadas en 
todo el mundo mediterráneo, y es manifiesta su relación con el 
kerkur, es decir, con el altar-santuano-montón de piedras (cf. pá¬ 
gina 285ss). El túmulo erigido sobre un sepulcro de cámara o de 
cúpula puede estar totalmente construido por cantos rodados sin 
tener que ser por eso considerado como un montón de piedras. 
Pero hay construcciones en las que el montón de piedras es un 
elemento arquitectónico. De esta clase son las de Carrow-Keel- 
Mountain en Irlanda. Esta altiplanicie calcárea se levanta en 
una fértil llanura, y en su espolón, entre las quebradas, fueron 
construidos túmulos sepulcrales en la Edad del Bronce. Se 
componen de grandes bloques de caliza en los que han sido 
excavadas a gran altura las cámaras sepulcrales. Los túmulos 
alcanzan alturas de 7,50 metros y diámetros de 35. Su borde 
está contenido por círculos de piedras. La entrada de las cistas 
sepulcrales se encuentra en la mayoría de las ocasiones al Norte. 
El corredor está revestido de losas de caliza sin labrar; las ca- 



176 


DOMINIK JOSEl WOL! EL 


maras principales son rectangulares o trapezoidales ; en la mayoría 
de los casos, el corredor y la cámara están separados por losas 
delgadas colocadas transversalmente. 

Tres caxrns (montones de piedras) contienen un espacio cen¬ 
tral oval, y, en torno a éste, trifoliadas, tres cámaras redondas. 
En el mayor de los cairm (F), al corredor suceden dos cámaras 
ovales, la segunda de las cuales tiene, enfrente del corredor, 
una cámara más pequeña (nicho), ante la cual había un pilar 
que no alcanzaba la cubierta y que no pedía, por lo tanto, 
desempeñar la función de soporte. Es decir, nos hallamos ante 
construcciones de plano idéntico al de las construcciones sa- 
erales de Malta (cf. p.253s), que sirvieron probablemente para 
satisfacer las mismas necesidades cultuales. También la separa¬ 
ción de las partes laterales en el sepulcro H, y todavía más la 
inflexión semicircular del borde del túmulo en su parte meri¬ 
dional (y es posible que, en un principio, también en su parte 
Norte), es decir, el vestíbulo de los sepulcros megalíticos corni¬ 
formes o ceratoideos, con sus alas en cuarto de círculo a ambos 
lados de la entrada, deben ponerse en relación con Malta (cf. ín- 
fra). Encontramos en ellos cremación e inhumación; los huesos 
incinerados están, en la mayoría de las ocasiones, colocados 
simplemente sobre una piedra plana (¿sacrificio?). Los grandio¬ 
sos montones de piedras recuerdan la Gigantia de Malta. 

h) Horned cairns. 

Importantes para el conocimiento del culto a los muertos 
son las construcciones con un vestíbulo semicircular o semioval, 
llamadas por los ingleses horned tatrm: dos cuartos de círculo 
o de óvalo parten de ambos lados de la entrada a la cámara 
(o al corredor) y dejan entre sí un vestíbulo que estuvo destinado 
seguramente al culto a los muertos. Este elemento arquitectónico 
llega a su mayor desarrollo en la cuenca occidental del Medite¬ 
rráneo, en Malta y en Cerdeña, donde su significación cultual 
es totalmente clara (cf. p.253s). En España estos cuernos quedan 
a veces libres, sin ser cubiertos por el túmulo, que hace una 
inflexión semicircular ante el acceso a la cámara, dejando así 
lugar para menhires dobles y grupos de piedras sagradas (cf. la 
reconstrucción de Siret del sepulcro de Los Millares) 1 Este 
vestíbulo puede estar formado también por trincheras rectas 
que salen oblicuamente del túmulo o por otras formas de atrios. 
Este lugar cultual era exigido por las necesidades religiosas a 
que había de atender, siempre y en todas partes, la arquitectura 
megalítica con los más diferentes intentos de solución arqui¬ 
tectónica, dándose así, según la exacta formulación de G. y V. 

1 L. SlRET : «España prehistórica» ilustr.175; Id., Questtons de 
Chronologie (Patís 1913); Id., Oneniaux et Occtdentaux en Espagne; 
«Rev. Que&tions scientifiques» (1907). 
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Leisner, «una comunidad de lo espiritual acompañada de una 
diversidad de formas expresivas». 

En Caithness, en Inglaterra, estos túmulos corniformes son, 
junto a los recintos funerarios circulares, muy frecuentes (ct. pa- 
Pina 174s). Se diferencian de las terrazas por la inflexión del tu- 
mulo a la entrada y por los salientes del túmulo o os conjuntos 
de piedras en forma de cuernos que forman el lugar cultual 
semicircular* Las cámaras sen auténticos sepulcros de cupula t de 
cuyas paredes resalen hacia dentro bloques de piedra que consta 
tuyen tres compartimientos similares a los de los sepulcros me* 
galíticos de la cultura de Almería en la Península Ibérica. Dos 
sepulcros de corredor de Camster tenían la entrada en el lado 
mayor del túmulo, pero la disposición normal es aquella que tiene 
la entrada y los cuernos en el lado más ancho y alto. Otros tu- 
mulos de Caithness, de planta casi cuadrada, demuestran que los 
vestíbulos destinados al culto no estaban ligados a un tipo deter- 
minado de túmulo. La misma necesidad cultual y, en el fondo, 
la misma idea arquitectónica conducen posteriormente en el Me¬ 
diterráneo a formas constructivas totalmente nuevas. Pero no es 
posible considerar las construcciones nórdicas como degeneracio¬ 
nes de las construcciones de Malta (cf. p.253ss). 

También el sepulcro de Chelpick, en Sutherland, con dos 
cámaras circulares unidas por un corto corredor, como en el 
sepulcro de Romeral en Andalucía, recuerda esta arquitectura 
mediterránea. En la misma zona hay también túmulos redondos 
con cámaras de tipo similar en las que losas de piedras^ plantadas 
forman compartimientos como los corrientes en España. Aparte 
de este su parentesco con España, estos túmulos muestran tam¬ 
bién, en los cercos de piedra dobles que contienen el túmulo, 
un parentesco con Bretaña. Cuando, posteriormente, la cultura 
del vaso campaniforme en la Edad del Bronce penetra en este 
terreno, los túmulos, construidos despreocupadamente, no con¬ 
tienen ya sino cistas y fosas, pero no cámaras. 

En los páramos apartados de las islas Orkney llaman la 
atención las grandiosas construcciones de aparejo pequeño, como 
por ejemplo las de Macs Howe, con cámara, rectangular con 
nicho, similares a las que conocemos en la Península Ibérica, en 
Los Millares, Almería y Alcalá (cf.ja.171s) y probablemente 
todavía más parecidos a los de Cerdeña y a les de las Baleares. 
Childe es de opinión que estas islas lejanas constituían estacio¬ 
nes intermedias del comercio entre el Sur y el Norte, lo que es 
seguramente exacto. Volveremos a tratar de esto cuando ha¬ 
blemos de las innumeiables fortalezas existentes en toda aquella 
ruta (cf. Vil 5). 

t) Túmulos. 

La mayoría de los investigadores suponen que, como en el 
Megalítico nórdico y occidental, también en el de la Península 
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pirenaica todos los sepulcros estaban originariamente recubier- 
tos con un túmulo artificial allí donde no fue utilizado un tú¬ 
mulo natural en el que el sepulcro fuese excavado. En tal caso 
se prefería, especialmente si se trataba de sepulcros de cúpula, 
la ladera. Pero el famoso sepulcro de Romeral se encuentra bajo 
un túmulo totalmente artificial. También la cumbre de los 
túmulos naturales fue frecuentemente utilizada, pero en tal caso 
el punto central de la cámara no se encuentra sino rara vez 
inmediatamente debajo de la cumbre, hecho determinado por 
la longitud del corredor. En el caso de que se utilizaran pen¬ 
dientes o túmulos naturales, la cúpula o la cubierta plana no 
se encuentra casi nunca bajo la superficie originaria, sino que la 
supera y es recubierta después artificialmente. Este recubrimien¬ 
to no se ha conservado casi nunca. Los detalles arquitectónicos 
son importantes para nosotros, porque se repiten en todos los 
dominios del Megalítico, ofreciéndonos así el más firme apoyo 
para la constatación de las relaciones cultuales. El túmulo no 
tenía solamente la función de recubrir el sepulcro y completar 
de esta forma la cueva megalítica artificial, sino también la 
misión de capturar el empuje lateral de la construcción. Por 
esto es por lo que el sepulcro Alcalá 1 tiene en torno a la 
cámara, hasta una altura que equivale aproximadamente a los 
tres cuartos de la altura del soporte, una hilada de cantos ro¬ 
dados, sobre los cuales se encuentra un material más ligero, 
siendo sólo la superficie otra vez de piedra. Alcalá 9 tiene un 
cercado de piedras como contrapeso de la cúpula, y en El Min- 
guillo el pie de los soportes está asegurado por una hilada de 
losas. Como en el Norte y en el Oeste, el túmulo es asegurado 
contra posibles deslizamientos por círculos de piedra o losas que 
rodean su borde exterior. Cuando el túmulo ha desaparecido es 
fácil tomar estos cercos de contención por círculos Uticos inde¬ 
pendientes. 

En la construcción de los túmulos artificiales no se retro¬ 
cedió ante ninguna clase de dificultades de transporte. En el 
sepulcro de cúpula de Romeral, la cima del túmulo se encuentra 
i metros por encima de la cubierta de la cámara. El material, 
barro, piedras, fue llevado de muy lejos. También en el túmulo 
artificial de Granja de Tcñinuelo. la cámara estaba profunda- 
mente Hundida bajo masas de tierra. En el caso de sepulcros 
de corredor, el túmulo, de acuerdo con la forma del sepulcro, 
es, casi siempre, oval. En Alcalá y en Gandul se ha utilizado 
para varios sepulcros la misma cadena de túmulos, pero sobre 
cada sepulcro fue levantado un montoncillo artificial de piedras. 
En Monte Velho las cámaras, pequeñas, están tan juntas que 
han debido estar recubiertas por un túmulo común. En los tú¬ 
mulos grandes, como en el área de difusión occidental y nórdica, 
encontramos muy frecuentemente inhumaciones. Qué relación, 
social o familiar, unía a los inhumados aquí con los propietarios 
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de las cámaras, no lo sabemos. Ni siquiera sabemos si su inhu¬ 
mación tuvo lugar al mismo tiempo que la del muerto principal. 

Los diámetros de los túmulos de la Península puenaica 
oscilan, como en todos los dominios del Megalítico. En la ne¬ 
crópolis de Los Millares van de 10 a 12 metros; la mayor me¬ 
dida la da allí los 16 metros; la cúpula y los muros tienen 
un metro de espesor. Los túmulos son circulares y están, conte¬ 
nidos por uno o dos cercos de piedras, de los cuales el interior 
está a media altura. Siret los reconstruye como un cono trun¬ 
cado con escalón en el cerco de piedras interior y más alto. Con 
frecuencia, es verosímil la existencia de un zócalo del túmulo. 
Círculos líticos o conjuntos de piedras con segmentos de círculo 
fuera del túmulo servían para la formación de vestíbulos. Re¬ 
cordemos aquí los horned caims, las hileras de piedra que re¬ 
salen radialmente del borde del túmulo y dejan un espacio 
entre sí, y la frecuentemente encontrada y todavía mas fre¬ 
cuentemente supuesta inflexión del túmulo frente a la entrada 
del corredor o de la cámara en forma de segmento de. círculo 
o en forma radial (cf. p.176). Muchas veces el atrio, más abajo 
que el borde del túmulo, está empotrado en éste y descubierto. 
Sobre ello, dicen G. y V. Leisner (p. 289): «En el cuadro uni¬ 
tario que la arquitectura de Los Millares nos ofrece de las con¬ 
cepciones religiosas de los habitantes de aquella ciudad, el culto 
fuera del sepulcro es uno de los rasgos más característicos, lo 
que nos hace suponer que el vestíbulo o las formas similares 
fueron mucho más frecuentes que lo que los restos actuales pa¬ 
recen decir». . 

De las investigaciones de Siret se sigue que la cima del 
túmulo debió de ser también un lugar de culto; sobre éstas en¬ 
contró Siret restos de plataforma, consistente en tierra ennegre¬ 
cida por el fuego y, en el túmulo G de Acebuchal, estratos de 
tierra. Razones parecidas hacen suponer a Bonsor la práctica de 
sacrificios sobre la cumbre del túmulo de Entremalo, a causa 
de los estratos de cenizas allí encontrados. Cuando tratemos de 
la religión cretomicénica encontraremos de nuevo estos sacrifi¬ 
cios sobre los sepulcros. G. y V. Leisner dicen (p.260) que «las 
creencias religiosas que nos es posible deducir de los testimonios 
arquitectónicos, nos denuncian la existencia de un culto que 
incluye a los muertos en el presente viviente». 

Un tipo especial está constituido en Bretaña por los lla¬ 
mados «dólmenes-grupo», es decir, cámaras ordenadas en torno 
a una cámara central que se encuentra bajo un túmulo bajo y 
largo. Esta cámara central es más pequeña que las que la flan¬ 
quean, cuyos lados tienen aproximadamente 2 metros de lon¬ 
gitud y distintas alturas. Falta todo indicio de la existencia de 
una cubierta megalítica y las cámaras están rellenas de tierra y, 
a veces, de grandes piedras. Aparentemente, después de habeilas 
rellenado de tierra, se elevo sobre ellas un montón de bloques 
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de piedra sin labrar. La que no es posible determinar con se¬ 
guridad es si estuvieron cubiertas de madera. 

Pequeños cercados de piedras amontonados son en Bretaña 
coetáneos de los sepulcros megalíticos. A este tipo pertenecen 
los sepulcros en túmulo de Mamo y Carnac; junto a éste pasan 
los alineamientos de Kermario, de construcción más tardía. El 
túmulo es rectangular, cercado con aparejo pequeño; la cámara 
central, cubierta con losas, estaba hecha del mismo aparejo, y 
tenía junto a sí un menhir a cuyos pies fueron encontrados cua¬ 
tro hachas de piedra tallada. La cámara estaba rodeada por una 
gran cantidad de pequeñas cistas de piedra cuyos lados tenían 
una longitud de 25 centímetros. Estas cistas estaban dispersas 
en todo el túmulo y, contra los pequeños bloques de piedra de 
que estaban construidas, se apoyaban delgadas losas. La cerá¬ 
mica hallada en una de estas cistas demuestra su relación con 
el Megalítico lb . Quisiéramos suponer en este lugar el paren¬ 
tesco con las terrazas, pero estas mismas cajas de piedra rodean 
la cámara principa] en el Mont St. Michel (cf. p.207ss) y se en¬ 
cuentran en los túmulos de Castelhc y Crucuny. En todo caso 
se trata aquí de claros paralelos con el Megalítico del Norte. 

El túmulo sobre el sepulcro de corredor de Kercado, en 
Bretaña, muestra rasgos especiales que nos son conocidos en el 
Sur. La contención del túmulo de piedra no estaba asegurada 
por bloques y losas de piedra, sino, según Le Rouzic, por un 
muro de «sillería» de 1,50 metros de altura. En torno a este 
muro discurría un camino adoquinado de 3 a 6 metros de an¬ 
chura, circundado a su vez por un círculo lítico (cf. Egipto, 
página 378s). La galería misma estaba construida en aparejo pe¬ 
queño y su vestíbulo giraba a la izquierda en dirección al muro 
de contención exterior, que, por su parte, cerca de la entrada 
hacía, como el camino adoquinado que lo rodeaba, una inflexión 
y se unía al vestíbulo. El círculo lítico estaba interrumpido de¬ 
lante de la entrada, y allí, separados de él, y a continuación de 
las paredes de la entrada, había dos menhires. Toda esta dis¬ 
posición recuerda fuertemente algunas construcciones del sur de 
España (cf. p.l77ss), túmulos etruscos y los grandes sepulcros 
reales numídicos (cf. VI B 1). 

También el túmulo que reviste el sepulcro de cúpula de 
lie Longue muestra muros de contención concéntrica similares 
a los del sur de España. Estos muros de contención han sido 
encontrados también en otros tres túmulos de esta región. He¬ 
mos de pensar aquí por necesidad en la existencia de una escuela 
arquitectónica común, con intercambio de planos entre los ar¬ 
quitectos. También los ajuares manifiestan la existencia de estas 
relaciones. Paralelos todavía más alejados encontramos en Escocia. 

El túmulo de Mané-er-Hroek tenía cerca de 100 metros de 
longitud; la cámara estaba construida de enormes bloques que 
no desempeñaban el papel de soportes, sino que estaban colo- 

16 Le Rouzic, Carnac Fouilles Campagne 1922 p.47ss. 
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cados horizontalmente como muro, encontrándose sobie ellos 
una cubierta monolítica de 3,90 metros de longitud, 2,80 me¬ 
tros de anchura y 1,50 metros de altura; no existía corredor. 
Junto a una de las paredes de la cámara se hallaba un bloque 
plantado verticalmente y clavado, de significación seguramente 
cultual. Los ajuares consistían en 10 grandes hachas de jade y 
cerca de 100 hachas de fibrolita, así como cuentas de Calíais. 
No se encontró cerámica, lo que hace que su cronología sea 
muy discutida. 

El túmulo de Tumiac es descrito como «cónico». En la 
construcción de las cámaras han sido empleados muros de blo¬ 
ques. En él está demostrada la existencia de sepulturas sin 
cremación. 

El túmulo de Mané-Lud, cerca de Locmariaquer, en Mor- 
bihan, tiene 80 metros de longitud, 50 metros de anchura y 
5,50 de altura. La cámara tiene 2 metros de longitud y 1,25 de 
anchura, está cubierta con una falsa cúpula y contiene dos es¬ 
queletos. Dos hileras de losas plantadas, de 0,40 a 0,50 metros 
de altura, conducen a un semicírculo formado por cinco men- 
hires que constituyen un vestíbulo. Sobre estos menhires se 
encontraron cráneos de caballo. Aunque es naturalmente pro¬ 
blemático si estos cráneos de caballo pertenecen realmente al 
hallazgo original. 

j) Tipos especiales en las Baleares. 

Sólo dentro de ciertos límites puede considerarse a las Islas 
Baleares como pertenecientes al Megalítico de la Península pi¬ 
renaica. Su arqueología denuncia la existencia en las Baleares 
de una de las culturas insulares mediterráneas emparentadas, 
pero independientes entre sí y de carácter específico. En ellas 
no se encuentran auténticas construcciones megalíticas, pero sí 
construcciones subterráneas, cuevas artificiales muy interesan¬ 
tes ; sus cubiertas recuerdan totalmente el estilo de ciertos se¬ 
pulcros megalíticos andaluces con pilares. Pero aquí los pilares 
se ensanchan hacia arriba, dando una mejor ilustración que los 
pilares de la Península del origen del capitel. Dado que estas 
construcciones siguieron siendo utilizadas hasta bien entrados 
los tiempos históricos, no es posible determinar si se trata en 
ellas de construcciones funerarias. En todo caso es seguro que 
pueden ser incluidas entre las cuevas mediterráneas. 

Otras construcciones, los talayots (forma catalana de la pa¬ 
labra «atalaya», de origen árabe) son típicas construcciones de¬ 
fensivas que tienen sus paralelos arquitectónicos en los brochs 
del norte de Escocia y en las nuraghas de Cerdeña, y que son, 
como éstos, fortalezas de refugio. Son torres redondas o cua- 
drangulares que se estrechan hacia arriba. Faltan en ellas las 
cámaras subterráneas y tampoco han sido encontrados restos 
humanos. Los muros son muy gruesos; los recintos interiores, 
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pequeños. Escaleras de caracol, adosadas casi siempre exterior- 
mente, pero a veces incluidas interiormente en la construcción, 
conducen a la plataforma superior. Un antiguo investigador 
(Ramis) pretende haber visto urnas y huesos. Dispersas en las 
islas hay más de 600 fortalezas de este estilo. Conocemos tam¬ 
bién fortificaciones de otras clases. 

Una significación cultual indudable tienen las taulas (mesas), 
fuertes pilares cuadranglares de cantería soportan en forma de 
mesa una enorme piedra rectangular que sobresale por todas 
partes y está igualmente labrada. Están circundadas por paredes 
ligeramente salientes en semicírculo o semióvalo. Junto a ellas 
hemos de considerar las naus o navetas: recintos de contorno 
semiovalado construidos de sillares en falsa bóveda de arco 
apuntado, que tienen la apariencia exterior de un buque con la 
quilla al aire. Las navetas muestran una completa correspon¬ 
dencia con los ship'Oratones irlandeses, como el Gallerus Oratory 
de Kerry o como el Brendan’s Oratory de Kilmalkedar, sólo que 
éstos no están construidos de sillares, sino de mampostería. No 
sabemos decir si estas construcciones irlandesas y baleáricas fue¬ 
ron originariamente sepulcros. 

El neolítico no se encuentra en las islas, y los hallazgos ar¬ 
queológicos son muy pobres. Sean citadas aquí, por su interés 
para el culto mediterráneo del toro, las tres gigantescas cabezas 
de toro halladas en Costig, en Mallorca, y los cuernos de bóvido 
en bronce: uno de ellos lleva por remate un pájaro con alas 
extendidas, y tres, cabezas de toro en sus puntas; hay también 
dos pequeñas cabezas de toro con pendientes. En Ibiza se han 
encontrado cabezas de carnero en bronce. 

Diodoro (5,17) narra que los habitantes de las Baleares que¬ 
braban les huesos de los cadáveres para poderlos guardar en 
recipientes que eran después cubiertos con un montón de pie¬ 
dras. Nos habla también de la existencia en su tiempo de 
cuevas-habitación. 


3. hl culto a los muertos en el Meqalítico 

a ) Generalidades. 

Si prescindimos de los círculos de piedra que eran utilizados 
como lugar de reunión, los grandiosos monumentos que nos ha 
dejado la arquitectura megalítica no son jamás construcciones 
profanas. E incluso estos lugares de reunión tenían una signi¬ 
ficación cultual y guardaban relación con los muertos, como 
veremos en nuestro intento de interpretación, sobre la base de 
los lugares en que estos centros de reunión están hoy en día 
todavía relacionados con costumbres religiosas. Las cámaras de 
piedra y las mesas de piedra, las grandes cámaras largas, todos 
son monumentos para los muertos. Sólo una cultura se ha mos- 
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trado igualmente generosa con los muertos: la egipcia. Pero 
m siquiera ella ha manifestado una tan total exclusividad como 
la cultura megalítica. Aquellos hombres que, con conocimientos 
técnicos relativamente primitivos, levantaban de bloques gigan- 
téseos los monumentos sepulcrales, no han construido junto a 
ellos palacios para sus príncipes ni templos para sus dioses. Lo 
único que nos es conocido como construcciones profanas de 
importancia en el Megalítico del Norte y del Oeste, son casas 
de labor campesinas. Es evidente que los creadores de la cul¬ 
tura megalítica prepararon a sus muertos estos lugares de habi¬ 
tación duraderos sólo porque creían en la existencia después de 
la muerte, en las necesidades del muerto que habían de ser sa¬ 
tisfechas por los vivientes, y en la eficacia poderosa de los ante¬ 
pasados que podía favorecer a los vivientes. 

Si nos preguntamos ahora qué otras creencias acompañaban 
a éstas en la religión de los creadores de la cultura megalítica, 
hemos de reconocer que nos falta todo documento sobre ellas. 
Se ha pretendido explicar las piedras plantadas verticalmente, 
los menhires, como rudas imágenes divinas; se ha querido ver 
en ellos también el testimonio de un culto fálico. Tendremos 
todavía ocasión de constatar el importante papel que los ritos 
de la fecundidad ligados con la agricultura han jugado en el 
mundo de creencias de la Europa premdogermámca; pero nos 
falta toda prueba para admitir la existencia de un culto fálico de 
tales proporciones. Es incomprensible, por otra parte, por qué. 
como ocurre con frecuencia, habría de añadirse a estas piedras 
verticalmente plantadas una indicación del, sexo masculino o 
femenino, si la piedra ya era de por sí un símbolo sexual. Una 
gran cantidad de monolitos muestran a sus pies sepulturas com¬ 
pletas o, por lo menos, restos de ellas. Pero de otros no puede 
decirse con seguridad si han estado alguna vez relacionados con 
una sepultura. Veremos más adelante que también estos menhi- 
res guardan una clara y estrecha relación con el culto a los 
muertos. Es absurdo pensar en la existencia de alineaciones y 
campos de falos, pues así habría que interpretar, según esta 
teoría, las alineaciones de menhires de Bretaña. Por el momento 
podemos, hasta que hayamos demostrado la verdadera signifi¬ 
cación de las piedras verticalmente plantadas, dejar a un lado 
esta teoría (cf. 197ss 252, V 1 b). 

b) Formas de sepultura 

¿Puede creeise que aquellos hombres tuvieran una religión 
politeísta y no la expresaran en estas construcciones? c Q l, é no 
construyeran ningún templo, siendo así que eran sobradamente 
capaces de ello? En todo caso, en sus comienzos, y hasta que 
se mezcló con otras culturas más tardías, la religión de la cul¬ 
tura megalítica era ameómea. Esta afirmación no pierde su va¬ 
lidez por el hecho de que en las etapas tardías del Megalítico 
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aparezcan los llamados «ídolos». Es imposible pensar que los 
ídolos hallados en los ajuares funerarios, y que eran ofrecidos 
en el momento de la sepultura, sean figuras de los dioses. Deben 
haber tenido otra significación (cf. p.207ss). Sobre la sola base 
de los hallazgos realizados en los más antiguos sepulcros mega- 
líticos no podemos llegar a conclusiones seguras acerca de la 
religión de sus constructores. Hagamos a continuación una corta 
recapitulación de estos hallazgos. 

Muchos de los sepulcros megalíticos tienen, en el lado me¬ 
nor de la cámara, de un dolmen o de un sepulcro de corredor, 
una piedra plantada más baja que las otras, quedando un vano 
entre ella y la cubierta. O muestran una antecámara separada de 
la cámara principal por una pared transversal abierta también en 
su parte superior. Este hallazgo debe ser puesto en relación con 
los llamados «orificios para las almas» que se presentan en cons¬ 
trucciones megalíticas más tardías. También en el caso de estes 
«orificios para las almas» la cámara está incompletamente ce¬ 
rrada, con la diferencia de que aquí la abertura se encuentra 
en una enorme losa de piedra que está agujereada y muestra un 
orificio redondo. Mientras que las paredes o piedras más bajas 
en el lado menor de las cámaras han sido interpretadas siempre 
como un acceso a la cámara sepulcral destinado a posibilitar se¬ 
pulturas posteriores, los «orificios para las almas» han sido re¬ 
petidamente considerados como vanos para posibilitar la salida 
del alma del difunto. Para comprender esta explicación hemos 
de considerar la situación de los estudios histórico-religiosos en 
aquel momento. Se estaba entonces bajo el influjo de la teoría 
animista acerca del origen de la religión. No se hizo problema 
del hecho de que las cámaras megalíticas más antiguas estu¬ 
vieran totalmente cerradas y no tuvieran ningún «orificio para 
las almas». Tampoco se prestó atención al hecho de que los 
hombres megalíticos deben de haber contado con almas muy 
voluminosas, puesto que los «orificios para las almas» son siem¬ 
pre lo bastante grandes como para dejar paso a un hombre de 
poca corpulencia. Pero a mí me parece totalmente seguro que 
las ideas religiosas anteriores a la aparición de los «orificios para 
las almas», no se diferenciaban esencialmente de las de la época 
que añadió^ estos orificios y, por ello, que los «orificios para las 
almas» teman la misma función que aquellas piedras más bajas 
plantadas en el lado menor: la de crear una apertura de las 
cámaras sepulcrales y seguramente no destinada a los muertos, 
pues, en tal caso, estes vanos hubieran sido necesarios desde un 
principio, sino a los vivientes. Y la única finalidad que una aper¬ 
tura de las cámaras sepulcrales pedía tener para los vivientes era, 
o la posibilidad de proceder a sepulturas posteriores o la de ren¬ 
dir un culto repetido y duradero a los muertos. Pero dado que 
las sepulturas posteriores, en distintos momentos, sólo las encon¬ 
tramos a veces en sepulcros de corredor y en las grandes cá¬ 
maras de sepulturas colectivas con «orificios para las almas». 
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no podemos considerarlas como la razón de estos. Esto significa 
que la finalidad era el culto a les muertos; les «orificios para as 
almas» tenían la misión de permitir que las ofrendas sepulcrales 

pudieran ser renovadas. . 

Esta finalidad se hace clara allí donde junto al «orificio para 
las almas» encontramos una acumulación de ofrendas sepiliera- 
les, y especialmente allí donde hay una antecámara, separada de 
la auténtica cámara sepulcral por una losa de piedra con orificio. 
Es decir, podemos considerar los «orificios para las almas» como 
restos de un culto continuado y periódicamente repetido a los 

muertos. . . 

Y esta interpretación recibe un apoyo suplementario si con¬ 
sideramos los demás hallazgos arquitectónicos. Las cantaras de 
piedra más antiguas sin este vano que crean los «orificios para las 
almas» o las piedras más bajas, tienen los intersticios entre 
las piedras soporte y entre éstas y las piedras de la cubierta 
cuidadosamente cerrados con piedras pequeñas. O sea, que, por 
lo que hace al muerto mismo, no se ha experimentado la nece¬ 
sidad de hacer una salida. 

No resulta posible constatar una orientación uniforme en 
los sepulcros megalíticos, pudiéndose hablar en todo caso de 
una dirección fundamental más frecuente, la dirección Este- 
Oeste. La entrada a la cámara está situada predominantemente 
en el lado Sudeste. En grupos de sepulcros donde podría espe¬ 
rarse reconocer una tendencia firme de orientación, encontramos 
a veces una disposición paralela de los sepulcros entre sí, pero 
con igual frecuencia están colocados transversal o perper.dicu- 
larmente. Es característico que el suelo esté recubierto casi siem¬ 
pre de sílex quemado, machacado en pequeños pedazos hasta 
construir un piso firme. Más rara vez y en períodos posteriores 
se encuentra el adoquinado. Dinteles auténticos de losas de pie¬ 
dra son frecuentes. Encontramos incluso jambajes de bloques de 
piedra que son típicos de las formas arquitectónicas del marco 

mediterráneo. ^ . , 

La cultura megalítica no conoció la cremación sino cuando 
cayó bajo influencias extrañas en períodos más tardíos. La pos- 
tura de los esqueletos era la extendida o la de rodillas ligera." 
mente recogidas. Los esqueletos están depositados boca arriba 
o sobre un costado, como más adelante veremos más detenida¬ 
mente. La auténtica postura de rodillas dobladas contra el 
vientre (liegende Hocker = postura fetal acostada) no nos es co¬ 
nocida en los tipos primitivos. Hay algunos indicios de la 
existencia de una postura sedente en la sepultura, pero en el 
marco nórdico no es posible aducir ningún ejemplo seguro. Ve¬ 
remos que la postura sedente del muerto en el mundo medite¬ 
rráneo y en el Africa blanca y occidental puede ser documentada 
con segundad (cf. III 2; V 1,2; VII 2). Rasgo notable de los 
sepulcros megalíticos es su frecuente proximidad a las_ aguas. 
Frecuentemente las aguas que se hallaban en sus cercanías hoy 
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611 á K? tÍU , c ^ e * ec 4 c ^ as- Este hecho que es posible constatar 
en el Megalitico nórdico y occidental, se presenta también en 
Cerdena y puede ser aceptado como verosímil en Creta y Mice- 
nas (cf. 247.307ss). En otro lugar hablaremos del culto del 
agua y de los espíritus de las aguas (cf. IV 4 h, p.331s). El 
hecho de que no todos los habitantes de las zonas megalíticas 
iueran sepultados en estos sepulcros megalíticos es posible cons¬ 
tatarlo repetidamente. Se encuentran inhumaciones en fosas sen¬ 
cillas y en algunos casos el ataúd fue rodeado y recubierto con 
piedras de tamaño pequeño. Pero debe ser excluida la posibili¬ 
dad de que se trate en ellos de sepulcros destinados solamente 
a los principes, pues para eso los grupos de sepulcros megalí- 
ticos son demasiado numerosos y demasiado densos. Si las rocas 
erráticas que se encuentran junto a los sepulcros megalíticos y 
que son llamadas por el pueblo «piedras de sacrificio» guardan 
realmente una relación con las tumbas* no es posible determi^ 
narlo. Para nosotros tienen importancia los hechos siguientes: 
en toda una sene de camaras de piedra y de sepulcros de co¬ 
tí edor se encuentran huellas inconfundibles de fuego. Es decir, 
que junto al muerto, inhumado o incinerado, fue encendido un 
fuego que sólo es ^ posible explicar como fuego sacrificial. En 
un sepulcro megalítico cerca de Ziesendorf, en las proximida- 
des de Rostock, el túmulo sobre el sepulcro tenía un conducto 
tallado en la piedra, con casi 0,50 metros de diámetro, que 
comienza justo en la superficie del túmulo y se prolonga 1,75 
metros; junto a él se encontró una losa de piedra que parece 
haber servido de tapa. Estas huellas de fuego y estos conductos 
que llevan hasta el muerto los encontramos en las Islas Britá¬ 
nicas, en Bretaña y en la Península Ibérica, en Micenas, en 
Egipto y en Mesopotamia. Un hallazgo característico es el hecho 
en el sepulcro de cúpula de Loughcrew (Meath, en Irlanda), 
donde las autenticas inhumaciones se encuentran en tres cámaras 
de piedra y, en el suelo de la cámara principal, hay restos de 
cadáveres incinerados. Es este un hallazgo que se repite en otros 
sepulcros megalíticos de la Europa occidental y que es caracte¬ 
rístico de las sepulturas de la cultura micémca (cf. p.273ss). Pe¬ 
culiar es también el sepulcro de Nordhausen, que, según la 
cerámica en él hallada, debe ser contado como perteneciente a 
la cultura de Waltermemburgo, y en el cual fueron encontrados 
los esqueletos de un hombre y una mujer con los rostros vueltos 
el uno para el otro, estando el cráneo de la mujer hendido por 
dos golpes de «hacha de combate». Parece, pues, que la mujer 
fue ofrecida en sacrificio al hombre en el momento de la in¬ 
humación. Frecuentemente, especialmente en la Edad del Bron¬ 
ce, encontramos restos de ataúd. En los sepulcros daneses han 
sido encontrados unos cincuenta troncos de encina escindidos y 
excavados. El tanino de la madera de encina ha conservado 
algunas veces los restos de la piel de bóvido de que estaba re- 
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vestido el muerto. La gorra del cadáver inhumado en el túmulo 
de Guldhój debe servirnos de advertencia para no considerar 
como yelmos los cubrecabezas de los ídolos y de las otras re- 
presentaciones plásticas. No podemos detenernos a considerar los 
restos de vestiduras de hombres y mujeres hallados en estos se' 
pulcros. Mencionemos solamente la falda de franjas representada 
hoy típicamente en el norte de Africa. 

Hemos de decir que las huellas de fuego halladas en las 
cámaras sepulcrales, junto a una sepultura que no sea de ere' 
mación, han sido interpretadas por los investigadores nórdicos 
como fuego ceremonial. También el hallazgo hecho en el tu-- 
mulo de Seddm, donde la cámara sepulcral con su falsa bóveda 
contenía una vasija de barro con los restos de un hombre de 
treinta a cuarenta años y dos con restos de mujeres, nos 
permite concluir la existencia de sacrificios humanos. Se pre' 
sentan aquí desarrollos tardíos e influjos y paralelos que hacen 
pensar en Italia (cf. p.173). Señalemos también que los sepub 
cros de corredor han de ser considerados como panteones fa' 
miliares o como sepulturas colectivas. En las Islas Danesas se 
han encontrado sepulcros de corredor con restos de casi cien 
muertos. 

De los ajuares sepulcrales de la cultura megalitica, nos lia' 
man la atención sobre todo aquellas ofrendas de armas que no 
podían ser objetos de uso. Un ejemplo típico lo constituye, 
sobre todo, la presencia en los sepulcros daneses y suecos de 
hachas gigantescas, compuestas por un núcleo de arcilla cubierta 
con una delgada capa de bronce. Emparentados con ellas están 
los recipientes de oro, delgados como el papel y con muestras 
prensadas, que nunca pudieron tener ningún valor practico. 
G. Schwantes 17 señala la existencia de hachas fabricadas en 
arcilla que, sin duda, no pudieron tener otra aplicación que la 
cultual. La misma significación atribuye Schwantes a hachas 
parcialmente agujereadas. Es evidente que las muchas hachas 
de ámbar, por su material y por su tamaño diminuto, no pu- 
dieron tener más significación que la cultual. A esta serie per- 
tenecen también aquellas hachas diminutas dotadas a veces de 
orificios, que permitieron utilizarlas como colgantes. Dentro de 
las hachas de ámbar se presenta, con mucha frecuencia, el tipo 
de la doble hacha. Cuando hablemos de la cuenca oriental del 
Mediterráneo, deberemos detenernos en la significación de este 
símbolo (cf. p.300ss). 

Aquellos casos en los que las armas encontradas en los ajua- 
res funerarios son armas útiles, no demuestran otra cosa sino 
que se quería dotar al muerto de aquello que era de su propiedad 
y podía serle útil en el transmundo. Pero no puede decirse lo 
mismo de las ofrendas de alimentos. En los sepulcros que por 
su cerámica deben ser considerados como pertenecientes a la 
cultura de las ánforas esféricas, las ofrendas de carne como ah' 

17 G. Schwantes, según Sprockhoff, l.c. 
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mentó para el muerto son claras. Mientras que en otros lugares 
los huesos animales chamuscados nos llevan a concluir la exis¬ 
tencia de una destrucción inmediata de los alimentos y, con 
ella, la de una provisión sólo indirecta del muerto, en esta cul¬ 
tura hallamos los huesos de los animales sm quemar. Se trata 
de huesos de bóvido y cerdo. La clase de huesos encontrados 
hace suponer que fueron grandes trozos de carne los que se 
depositaron en la tumba. Parece que la mayor impoitancia la 
tuvo la carne de cerdo, y es posible constatar, en la medida 
en que los restos de los huesos lo permiten, que se trataba de 
cerdo doméstico y de jabalí. Además, encontramos huesos de bó¬ 
vido, perro, ciervo y grulla. Compárense con esto los hallazgos 
similares en la Península pirenaica, en el Egeo, en Egipto, etc. 

Las clases de sepultura constituyen uno de los más impor¬ 
tantes indicios para el reconocimiento de las ideas religiosas 
unidas a los muertes y del culto tributado a los muertos. En la 
Península Ibérica encontramos sepulcros megalíticos con sepul¬ 
tura individual y colectiva, pero no es posible dar una inter¬ 
pretación segura de esta diferencia. G. y V. Leisner suponen 
que, en el apogeo de la cultura megalítica, la sepultura colec¬ 
tiva fue la dominante. Los citados autores pretenden poder re¬ 
conocer todo un ciclo que conduce, de una parte, de la sepultura 
individual neolítica a la sepultura colectiva, y de ésta otra vez 
a la individual; de otra parte, de la inhumación a la cremación, 
y de ésta, de nuevo a la inhumación; finalmente, como tercer 
ciclo, el tránsito del sepulcro escondido al sepulcro monumental, 
y de éste, otra vez a la cista escondida. Esto supondría, en 
todos los aspectos, una notable variación del culto y de las 
creencias religiosas. 

La diferencia menos significativa es, en mi opinión, la exis¬ 
tente entre la sepultura individual y la colectiva, especialmente 
puesto que, a la vista de los ajuares, podemos concluir la con¬ 
temporaneidad de estas formas. Seis de los cuarenta sepulcros 
redondos sm corredor de la cultura de Almería contenían cada 
uno un cadáver; uno, dos, y otro, tres; de las siete cistas de 
piedra, una contenía dos cadáveres, y des, seis; junto a ellas, 
encontramos sepulcros redondos que contienen cuarenta o cin¬ 
cuenta cadáveres; en la Edad plena del Cobre hubo sepulcros 
con más de trescientas sepulturas. 

Como hemos visto ya por lo que hace al Megalítico occi¬ 
dental y nórdico, y como veremos en el mundo meditérraneo 
y hasta Mesopotamia, también en la Península Ibérica muchas 
de las supuestas cremaciones resultan ser sacrificios humanos 
ofrecidos a los muertos inhumados. Dejemos que los indicios 
hablen por sí mismos : tenemos primero les llamados silos, re¬ 
cintos redondos y acampanados excavados en piedra caliza blan¬ 
da, de 1,50 metros de profundidad y 1,50 a 1,80 metros de 
diámetro; estes silos pueden estar unidos unos con otros me¬ 
diante el derribo de los tabiques que los separan. El silo A de 
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Acebuchal contiene dos facies, arriba humus mezclado con frag¬ 
mentes de cerámica y huesos, debajo tierra caliza compacta, ar¬ 
cilla, piedras y huellas de cerámica primitiva. En el centro del 
silo D encontramos dos facies correspondientes a dos épocas 
diferentes, con huesos humanos quebrados y amontonados sin 
orden y con piedras chamuscadas. En Campo Real, tres de los 
cuarenta y cinco silos están unidos entre sí y sobre su suelo ado¬ 
quinado encontramos huesos humanos dispersos, hojas de sílex, 
una losa de piedra arenisca con huellas de color rojo y vasijas 
ennegrecidas al fuego. Los demás silos contienen un ajuar si¬ 
milar. 

En las grutas y sepulcros portugueses de Algarve se encuen¬ 
tran huesos humanos quebrados. Volvemos a encontrarlos en 
los hipogeos de Malta que contienen inconfundibles restos de 
sacrificios (cf. p.251ss). Allí donde encontramos, junto a sepul¬ 
turas de inhumación intactas, huellas de fuego con huesos amon¬ 
tonados y restos de sacrificios, podemos concluir que se trata 
no de incineraciones, sino de sacrificios del culto continuado a 
los muertos (cf. III 6). Bonsor reconstruye como sigue el rito 
sepulcral de Acebuchal: «El cuerpo era quemado sobre una 
pira directamente colocada sobre el suelo; después, la ceniza 
resultante se recubría de una capa de fragmentes de cerámica 
sobre la cual se construía el tumulus ». De forma similar se 
imagina el autor citado los sepu'cros-tmniílt del Noroeste. Pol¬ 
lo que hace a estos sepulcros no ros atrevemos a decidirnos 
concretamente, pero por lo que hace a los diecisiete sepulcros 
de Los Millares, donde se encuentran esqueletos y restos de 
esqueletos incinerados junto a esqueletos que no muestran la 
menor huella de fuego, concluimos la existencia de un sacrifi¬ 
cio. El ajuar no está sino rara vez chamuscado. En el centro del 
sepulcro de Almizaraque se hallaron rastros de fuego y, sobre 
ellos, amontonados sin orden, huesos largos chamuscados. En 
aquellos casos en que cabe el llamado «banco sepulcral» (cf. pá¬ 
gina 192s), en la pared posterior de la cámara que quedaba libre 
para los ritos funerarios, han sido encontrados restos de fuego, 
se trata con segundad de sacrificios; y los restos de cráneos y 
huesos que han sido ha’ladcs en Pedrejón, inmediatamente junto 
a o entre las piedras de la pared, nos hacen suponer la existencia 
de un amontonamiento de restos de sacrificios. 

G. y V. Leisner son de opinión que los ajuares más ricos 
se encuentran en los sepulcros sin restos de cremación. Cada 
vez crecerá más el número de los indicios que nos hacen su¬ 
poner que, en el momento de la sepultura, se hacían al cadavci 
inhumado ofrendas que no se quemaban, especialmente trozos 
de carne y otros alimentos, en tanto que los sacrificios ofrecidos 
en el posterior culto a los muertos habían de ser quemados 
(cf. p.304s). También G. y V. Leisner (p.555) encuentran pro¬ 
blemáticas estas supuestas cremaciones junto a las inhumacio¬ 
nes : «En esta inhumación incontaminada se introduce un rito 
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que es el de mayor difusión en la plena Edad del Cobre, que 
no aparece casi nunca como auténtica cremación y que está 
secundariamente relacionado con otros ritos de sepultura». 

Un paralelo de las capas superpuestas de cadáveres con pie- 
dras pequeñas en torno al ciáneo, tal como las describe Gon- 
gora, nos lo ofrecen los sepulcros megalíticos del sur de la India. 
Original es la forma de sepultura en el sepulcro de corredor de 
Aguilar de Anguita, donde en cada una de las piedras de la pared 
estaba apoyado un cadáver. 

Lo mismo que en el Norte y en el Oeste y en el Medite- 
rráneo oriental hasta Mesopotamia, también en la Península pi¬ 
renaica se encuentran huesos de animales junto al muerto, hue¬ 
sos que no han sido sometidos a una cremación y que se supone 
son los de la espaldilla, del lomo y de otros grandes trozos de 
carne, como restos de los alimentos ofrecidos sin someterlos a 
cremación en el momento de la sepultura, mientras que al otro 
lado, mezclados con fragmentos de cerámica y restos de fuego, 
se encontraron huesos chamuscados, que deben de ser los res¬ 
tos del posterior culto a los muertos. También en la cultura 
de Almería, glandes huesos nos hacen suponer la ofienda de 
grandes trozos de carne en el momento de la colocación en 
la tumba. No nos es posible determinar si las figuras halladas 
en estos sepulcros y que representan bóvidos sin cabeza, mo¬ 
delados en arcilla, tenían una significación especial o no re¬ 
presentaban sino el rescate del animal real a través de su figura 
simbólica. Desconocemos la importancia y la significación de 
la falta de la cabeza en estas figuras. ¿Puede suponerse que el 
bucráneo (el cráneo del bóvido) fuera colgado separadamente, 
como era costumbre entre los griegos? 

En las sepulturas en cueva, junto a coincidencias casi absolu¬ 
tas con los sepulcros megalíticos, se presentan también rasgos 
especiales. La cueva de Perales de Tajuña tiene varios pisos con 
comunicación interior, como volveremos a encontrarlos en las 
islas del Mediterráneo y en Siria-Palestina. Muy complicado es el 
hallazgo realizado en la cueva de Albuñol, Granada. Cerca de la 
entrada había tres esqueletos, uno de ellos con una diadema de 
oro; más adentro, otros tres esqueletos, de los cuales uno tenía 
la cabeza entre dos trozos de roca y junto a él se encomiaba un 
gorro tejido (como en la isla de Palma de Gran Canaria). En 
el recinto siguiente había doce esqueletos en semicírculo, en tor¬ 
no a un esqueleto femenino con gorra de piel y collar de con¬ 
chas y colmillos de jabalí; los doce estaban envueltos en 
esteras. El material está constituido por cuchillos de pizarra, 
hachas de piedra, cuchillos y puntas de flecha de sílex. Hasta 
cincuenta esqueletos se encontraron en los otros recintos de la 
cueva. Más adelante hablaremos de una sepultura similar en 
el Norte. 

Los sepulcros rupestres de Petit Monn, junto al Marne, 
constituyen un paralelo nórdico de las sepulturas en cuevas ar- 
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tificiales tan frecuentes en la Península Ibérica y en el marco 
mediterráneo. Estos sepulcros excavados en la roca de F etit 
Morin se hallan en grupos de tres, diez y treinta y cinco cuevas 
funerarias. En la ladera de la loca está excavado un corredor 
abierto y recto, al que sigue o un vestíbulo, el atrio, o la ca- 
mara sepulcral. A ésta conduce una estrecha puerta, medio me¬ 
tro más profunda que el vestíbulo. Algunas cámaras que han 
sido encontradas intactas nos permiten reconocer la disposición 
originaria. En ellas, los cadáveres están dispuestos en capas, en 
postura extendida, encontrándose sólo uno con las rodillas re- 
cogidas (postara fetal). El material lo constituyen conchas, ha¬ 
chas y puntas de flecha de corte transversal; el metal falta. El 
culto de los muertos debe haber sido continuado durante muy 
largo tiempo, pues las piedras del umbral y del suelo de las cá¬ 
maras y corredores están muy desgastadas. 

En el Mediterráneo, la cámara central constituye la regla. 
Resulta incomprensible la afirmación de Schuchhardt de que 
Malta constituye el punto más al Este de la difusión de los se¬ 
pulcros con atrio. Es manifiesto que al decir esto se olvida del 
Asia Menor y del Asia Anterior. 

Añadamos algunos datos aislados de importancia para el 
Norte: en una de las siete casas de piedra de Grossbostel había 
huesos humanos quemados separados de inhumaciones intactas 

Especialmente interesante a causa de sus paralelos que alcan¬ 
zan hasta la Península Ibérica (cf. supia) es el sepulcro de 
Roggow, en la costa de Mecklemburgo del mar del Este: la 
sepultura está sólo 8 metros bajo el nivel de estratos de arena 
secos y los cadáveres no habían sido sometidos a cremación. 
En el centro, en posición extendida, se halló un gran esque¬ 
leto, a la izquierda de cuyo cráneo había un cráneo de caballo 
y seis o siete cuchillos de sílex; a sus pies y junto a su cabeza 
había urnas de bairo. A ambos lados de esta sepultura y en 
posición transversal, con la cabeza dirigida hacia el esqueleto 
del centro y los pies orientados hacia fuera, yacían por lo menos 
de doce a dieciséis esqueletos. Todo estaba intacto. 

Característica es la coexistencia de sepulcros megalíticos y 
sepulturas en la tierra en Hammelstall, cerca de Prenzlau, se¬ 
pulcros que los fragmentos de cerámica nos permiten datar en 
el Neolítico. Los sepulcros están junto a un lago. Un poco más 
arriba hay cistas de losas y una necrópolis de sepulturas planas, 
y todavía más arriba, un dolmen con la cerámica de los sepul¬ 
cros de corredor más recientes. Los restantes sepulcros mues¬ 
tran la cerámica de los vasos recientes. El que aquí los dis¬ 
tintos tipos de sepultura se presenten unidos a distintos tipos 
cerámicos no quiere decir que esta sea la norma. La diferencia 
entre los tipos de sepulcios no puede ponerse en relación con 
una diferencia de clases sociales, porque los ajuares son en to¬ 
dos del mismo valor y, por ejemplo, una sepultura en la tierra 
(en Himmelpforten) contiene ofrendas muy costosas. En esta 
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necrópolis, como dice Sprockhoff, se presenta un «ensamble» de 
la cultura megalítica y la cuitara del hacha de combate. 

En el hallazgo de Voldtofte, que una vasija de bronce itá¬ 
lica nos permite datar como tardío, los huesos estaban envueltos 
en lienzo y rodeados de un paño de lana, lo que nos indica se 
había procedido a una sepultura secundaria después de la co- 
rrupción de las partes blandas. Ofrendas funerarias adornadas 
con oro nos demuestran que en Kung Bjorns Hog se trata real¬ 
mente de la sepultara de un caudillo. Las cenizas estaban co¬ 
locadas en un ataúd de encina, encerrado en una caja formada 
por cantos rodados, junto a la que se encontraban, como restos 
de sacrificios, huesos de animales dispersos y les íestos de dos 
hombres y una mujer. Hanna Rydh encontró en el túmulo de 
Malarsee restos de una clara ofrenda de los cabellos tal como 
las que eran hechas a los héroes en el Egeo. 

Según Sprockhoff, la cremación se difundió en Alemania 
antes que en Escandinavia, y al principio de la Edad del Bronce 
fueron quemadas muchas más mujeres que hombres. Allí donde 
no nos son conocidas con exactitud las circunstancias que ro¬ 
dearon al hallazgo, no podemos asegurar, en el caso de la exis¬ 
tencia de cremación, si se ti ata de la sepultura principal o de 
un sacrificio. La frecuencia en el mundo megalítico de los ha¬ 
llazgos que nos hacen suponer la existencia de un sacrificio 
humano por cremación, nes obliga a íevisai muchos de los cases 
en que se habla de la cremación como forma principal de se¬ 
pultura. Sólo en el teicer período de la Edad del Bronce se 
generaliza la cremación en el Norte. También los ataúdes de 
encina se hacen más frecuentes. Más adelante veremos qué estra¬ 
tos religiosos son los que podtían ser puestos en relación con 
estos cambios. 

Los hallazgos arqueológicos en la Península pirenaica nos 
permiten llegar a numerosas conclusiones acerca del culto a los 
muertos. G. y V. Leisner han reunido y dado relieve a una se¬ 
ne de rasgos, por ejemplo, al hecho de que en la pared posterior 
de la cámara no se encuentian jamás cámaras laterales. «¿Po- 
diía concluirse de ello que esta parte había de ser dejada libre 
porque se le atribuía una significación cultual especial, como 
parece indicar la piedra ovoide que en Almizaraque se ha en¬ 
contrado empotrada en ella?» Las grandes losas en los compar¬ 
timientos pueden ser interpretadas como mesas de sacrificios, y 
los compartimientos mismos quizá como depósitos de víctimas. 
La misma interpretación sería posible en el caso de medidas 
que excluyen su utilización como paletas de afeites. Los Eriales 
muestra en la cámara una elevación en forrna de banco, ha¬ 
llazgo que resultará importante para nosotros por su relación 
con los ataúdes cretenses, los santuauos más antiguos de Me- 
sopotamia y, sobre todo, con los templos de los antepasados del 
Africa Occidental. En el sepulcro de cúpula de Romeral se ha 
eonstnudo una especie de mesa con una losa de piedra cm- 
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potrada en la pared a unos 50 centímetros sobre el suelo; en 
el sepulcro Alcalá 1 se encontró una gran losa de pizarra y una 
columna de caliza; en Palmella, cuatro losas de caliza y un re- 
salte en forma de banco en la pared Oeste. En el sepulcro de 
Matarrubilla hay un bloque rectangular excavado y con re- 
borde. Este bloque ha sido considerado como un «banco sepul¬ 
cral» sobre el que el cadáver era depositado antes de ser definí' 
tivamente inhumado. No cabe duda de que este bloque es un 
dispositivo de carácter ritual, pero no está claro si era el mueito 
o la víctima el que se depositaba sobre él. En Irlanda existen 
algunos paralelos. En un sepulcro de Salamanca había una pila 
redonda de piedra, tal como las que nos son conocidas en Ir¬ 
landa, por ejemplo, en New Grange. Sobre la importancia del 
aprovisionamiento del muerto con agua para bañarse y beber 
insistiremos varias veces (véase p.l94s.307s). En Brandomil, en 
la provincia de La Coruña, los dólmenes forman grupos de tres, 
cada uno de los cuales está dispuesto alrededor de un estanque. 

Bonsor cree paletas de afeites los huevos de avestruz pinta¬ 
dos de rojo y las piedras sin labrar. El afeite rojo y la pintura 
corporal del mismo color nos son conocidos en la I Edad del 
Bronce (Ebert). En San Antón. Orihuela, el cráneo de un es¬ 
queleto estaba pintado de negro, y los huesos de los brazos de 
rojo. El sepulcro era una cista de piedra. Igualmente extraña 
es la costumbre, en época más tardía, de clavar el cadáver. El 
cadáver era asegurado con clavos a un tablero. La explicación 
que habitualmente se da a este fenómeno es la creencia en los 
hombres-lobo y en los vampiros, pero para eso es su frecuen¬ 
cia demasiado grande. En todo caso, nos interesa destacar que 
este trato dado a los cadáveres está en total contiadicción con 
el culto a los muertos del Megalítico. Los cráneos hallados en 
cuatro sepulcros de Acebuchal y que muestran «claras huellas 
de una lapidación», podrían hacernos pensar antes que nada 
en sacrificios humanos, pero quizá también, puesto que sus he¬ 
ridas son similares a las que encontramos entre los huacas del 
Perú, en los efectos de las mazas de piedra, lo que quiere decir 
que los cráneos serían de los muertos en batalla. La trepanación, 
que acompaña constantemente a la cabeza de maza de piedra, 
debe ser considerada casi como una característica distintiva de 
un determinado período megalítico. La encomiamos también en 
el sepulcro megalítico de Zuazo, en el que estaban sepultados 
ciento treinta esqueletos en posición sedente. 

Un ejemplo típico de lo poco que un tipo cerámico deter¬ 
minado puede decirnos acerca de las costumbres funerarias y 
de la vinculación de un determinado hallazgo al Megalítico, 
nos lo ofrece la cultura de las ánforas esféricas. Los muertos 
están sepultados en cistas de piedra, pero también en sepulturas 
en tierra sin ninguna protección de piedra. Los intersticios entre 
las losas de las cistas están rellenes de yeso y éstas tienen 
siempre una longitud equivalente a la altura de un hombre, 
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incluso cuando en ellas están contenidos vanos cadáveres. Pero 
el ánfora esférica se encuentra también en cistas de bloques y 
en Hunenbetien y aparece incluso en las grandes cistas de piedra 
con «orificio para las almas» del Oeste de Alemania. Esta «cul¬ 
tura» conoce también los estratos de cantos rodados, la caja de 
bloques e incluso la fosa con revestimiento de madera. La fosa 
de Poserna tenía sobre el túmulo, de 1,50 metros de altura, un 
menhir. Los esqueletos yacían extendidos o sentados, la trepa¬ 
nación era conocida. Predominaba la sepultura individual, pero 
una cista de piedra de Gotha contenía cien sepulturas. Los huesos 
(no chamuscados) encontrados hacen suponer que se ofrendaban 
a los muertos grandes trozos de carne. 

Totalmente original es el hallazgo de Flieth. (unto a dos 
cajas de piedra había un «lugar de cremación», en el que los 
restos de la cremación, la cerámica y las ofrendas estaban re¬ 
partidas en cincuenta o sesenta fosas, de tal forma que los hue¬ 
sos, por ejemplo, o los fragmentos de cerámica homogénea, es¬ 
taban en fosas separadas. Sobre esto había una capa de tierra 
negra de 0,50 metros de espesor. Si recordamos los «silos» de la 
Península pirenaica, los depósitos de cenizas procedentes de los 
sacrificios en Malta y los sepulcros de pozo núcemeos, concluí- 
renos también aquí la existencia de sacrificios por cremación 
(cf. p.l88.252ss.273ss). A la derecha y a la izquierda de una 
cista de piedra en Kalbsrieth había agrupaciones de piedra, de 
1 a 1,50 metros de diámetro, sobre las que había ardido fuego. 

El hallazgo de mazas de rizomas no está en contradicción 
con la presencia del hacha de combate de dos filos, pues esta 
maza de madera ha acompañado siempre a la cabeza de maza 
de piedra; pero la presencia de hachas de cuerno de ciervo y 
de utensilios de hueso sí que habla en favor de la existencia de 
una influencia «más primitiva». Pero pese a ello no vemos nin¬ 
guna razón para separar esta cultura de las ánforas esféricas de 
la cultura megalítica en el aspecto religioso. Sprockhoff, a quien 
hemos seguido en esta exposición, llama la atención sobre el 
hallazgo hecho en Dinamarca de un cuerno de bóvido con restos 
y huellas del tejido que unía este cuello con el cuerpo del re¬ 
cipiente. En ello ve Sprockhoff la prueba de la derivación de 
las ánforas esféricas de un recipiente de sustancia orgánica. La 
finalidad que tenía un par de huesos huecos de pájaro, de ta¬ 
maño desigual, que ha sido encontrado en Dedelow, cerca de 
Prenzlau, y que tiene su paralelo en un par hallado en una cista 
de piedra danesa, es imposible de constatar. 

c) Pilas de piedra y piedras-pila. 

Un tipo especial de los hallazgos en los sepulcros megalí- 
ticos está constituido por las piedras-pila y las pilas de piedra. 
Bajo el nombre de piedras-pila se comprenden bloques aislados, 
erectos, o bloques de cubierta y piedras-umbral de sepulcros 
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megalíticos, en los que, manifiestamente, merced a un procedí- 
miento artificial, habían sido excavados hoyos. Dado que, con 
la lluvia, el agua se deposita en estas pilas, se ha supuesto 
siempre que su finalidad era la de recoger las libaciones. Pie¬ 
dras-pila de esta clase se encuentran muy dispersas y frecuentes 
en los sepulcros y hallazgos megalíticos del marco escandinavo, 
de las Islas Británicas y de la Península Ibérica (cf. p,169ss,186. 
193.208), Las Islas Británicas y, en parte, Escandmavia y la 
Península Ibérica muestran otra peculiaridad que parece estar 
en relación con esto. Nos íeferimos a bloques relativamente 
grandes, que, por excavación de la superficie, han sido con¬ 
vertidos en pilas. Típica es la situación en el gran sepulcro 
de cúpula de New Grange, en Irlanda, en donde se han encon¬ 
trado en tres nichos laterales del recinto cupular estas pilas. 
La medida de las pilas, que son de contorno aproximadamente 
oval, es 1,10 x 0,90 metros, y su profundidad de 0,15 a 0,23 
metros. En su actual distribución, la cuarta pila está en el 
recinto principal, inmediatamente bajo la cúpula. Pero en el me¬ 
mento de la excavación se encontraba dentro de la pila de la 
cámara lateral del Este. La interpretación del significado de estas 
pilas es difícil. Para libaciones parecen ser demasiado grandes, 
pero veremos que en el mundo mediterráneo el agua constituía 
una ofrenda habitual a los muertos. Cuando, más adelante, 
hablemos de Cerdeña y de las culturas micémcas y de la Creta 
minoica, habremos de volver sobre esto. En el eco griego de 
esta costumbre, se ofrece al alma de los muertos agua para la¬ 
varse. Debe suponerse que la finalidad de estas pilas de piedra 
era la misma en el Norte que en el Oeste. 

Recordemos aquí que los sepulcros megalíticos se encuen¬ 
tran cerca de estanques y que algunos hallazgos nos evidencian 
que estas superficies de agua tenían efectivamente un significado 
religioso. Remito aquí a las ofrendas sacrificiales a las fuentes 
en Escandmavia, como, por ejemplo, en Budsene (Móen). En 
un lugar pantanoso se encontró una vasija hecha de un corte 
de árbol y, dentro de ella, dos vasijas colgantes, un adorno de 
cinturón, tres brazaletes en espiral y huesos de bóvido, oveja, 
cerdo, caballo y perro. Ellos nos garantizan que no se trata de 
un tesoro, sino de un sacrificio. Todavía más significativo es 
el llamado estanque sacrificial de Vemmerlov (Schonen), donde, 
si es cierto que no se encontraron más que objetos sin valor, 
no lo es menos que hay trazas indudables de sacrificios humanos. 
Pero ante estos esqueletos encontrados en los pantanos, queda 
siempre la duda de si el hundimiento de hombres en el cieno 
era el castigo de un delito o un sacrificio humano. 

También la ornamentación artística de los monumentos me¬ 
galíticos nos ofrece algunos indicios de las creencias religiosas. 
Muy frecuente es el adorno de las grandes losas de piedra con 
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espirales, y a veces también con losanjes tan profundamente 
grabados que dan una sensación de relieve. Un ejemplo clásico 
nos lo ofrece el sepulcro de New Grange, donde, con excepción 
de las vigas de la bóveda, casi todas las piedras, también las 
del umbral, están grabadas de esta manera. En New Grange se 
encuentra entre los grabados la grosera representación de una 
nave. La cámara eneagonal del túmulo real de Seddm está re- 
cubierta en su interior de una capa de arcilla arenosa, sobre la 
que están pintados campos de volutas y meandros con colores 
rojo y negro. En los sepulcros de cámara de la Europa occiden- 
tal las representaciones de naves son muy frecuentes. Hemos 
citado ya el ejemplo de New Grange. Famosas son las repre¬ 
sentaciones de naves en las cistas de piedras de los sepulcros 
de Kivik. La presencia de modelos de nave como exvotos en 
los sepulcros megalíticos guarda seguramente una relación con 
esto. Muy interesante es aquí el hallazgo del tesoro de Nors 
(Jutlandia), donde fueron encontrados en una vasija de barro 
cien modelos de naves, en lámina de oro, encajados unos dentro 
de otros. En Nors es posible incluso determinar exactamente la 
clase de naves representadas: se trata sin duda de los currachs, 
los puntiagudos botes de cuero que conocemos en irlanda y 
en toda la Europa occidental. En una fosa de losas sin labrar, en 
un túmulo de arena cerca de Anderlingen (Hannover), están gra¬ 
badas tres grandes figuras humanas en actitud de adoración. El 
paralelismo con Kivik es claro, y más aún dado que la sepultura 
es ya de la Edad del Bronce (cf. p.206). 

Tampoco en Francia faltan las piedras-pila. Déchelette dis¬ 
tingue entre las cavidades naturales y las artificiales en la piedra 
y llama la atención sobre las pilas, que están rodeadas de canales 
concéntricos unidos entre sí. Pero es muy difícil discernir si 
estas cavidades son naturales (debidas a descomposición por la 
acción del tiempo) o artificiales. Sobre la cubierta de un dolmen 
de Hérault hay tres pilas de tamaño bastante grande, una de 
las cuales tiene un canal que llega hasta encima de la entrada 
del dolmen. Las pilas y los canales son con seguridad artificia¬ 
les. La antigua interpretación de los dólmenes como altares de 
los druidas para sacrificios humanos guarda relación con estas 
pilas y canales, que debían recoger y dirigir la sangre. Un dol¬ 
men en Lozére tenía en su cubierta una gran pila con canales 
entrecruzados. Un dolmen de Dordogne tiene cinco cavidades 
de 20 a 25 centímetros de profundidad, y un círculo de canales; 
otro en Charente, tiene un canal redondo de 20 centímetros de 
diámetro y 25 de profundidad. Otro en Charente Inféneure tenía 
una cavidad con desagüe hacia el borde de la piedra de la cu¬ 
bierta. También los otros ejemplares franceses de pilas corres¬ 
ponden a éstos y a sus paralelos en el Norte, en la Península 
Ibérica y en Siria-Palestina. 
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d) El menhir. 

La piedra verticalmente plantada, el menhir, es uno de los 
elementos fundamentales del Megalítico. Habitualmente es con' 
siderado como un falo, aunque entonces resulta incomprensible 
el que una tal piedra lleve esculpida o grabada la indicación del 
sexo masculino. Todavía más incomprensible es que el falo 
muestre el sexo femenino. Schuchhardt (AE) ha encontrado la 
explicación exacta: «Se plantó primero una piedra alta junto 
a la tumba, no como una grosera representación del muerto, 
smo como un trono del alma, en el que el alma que se movía 
en el espacio pudiera encontrar un lugar donde reposar. Des' 
pues se comenzó a ver en la piedra misma la representación 
del muerto, y se le dieron algunos rasgos humanos, y este sím' 
bolo del difunto, tal como se había desarrollado en el menhir, 
fue reproducido en las tumbas también en relieve» (AE 75s). 
Nosotros aduciremos todavía algunas otras pruebas en favor de 
esta interpretación de los menhires como soporte de las almas 
(cf. p 203ss Ilí 5 a, p.283s). Du Chatelher ha encontrado en 
torno a los menhires bretones testimonios de sacrificios a los 
muertos. 

Los menhires megalíticos mejor conservados son los de Bre' 
taña: sólo en Morbihan se encuentran 3.500 y las almeaciO' 
nes de Carnac tienen 3 kilómetros de longitud. El menhir está 
frecuentemente circundado por un círculo lítico, per un crorri' 
lech. En Palestina se encuentran tres menhires en un círculo 
lítico. Los sepulcios en rotonda (cf. p,174s) con un menhir o 
con estelas en el centro están relacionados también con esto. 
Pero algunos círculos líticos originariamente no eran smo cer¬ 
cados de túmulos destinados a impedir los deslizamientos y sólo 
posteriormente han quedado libres y separados. Anteriormente, 
los círculos líticos y las alineaciones fueron considerados como 
lugares de observación astronómica o como símbolos del ca¬ 
lendario. Pero, como dice Schuchhardt, las alineaciones no son 
nunca íectilíneas y, por lo demás, están casi siempre relacio¬ 
nadas con cíi culos líticos y con sepulcros. Frecuentemente as¬ 
cienden en pendiente suave, comenzando abajo con piedras pe¬ 
queñas de menos de un metro y ganando paulatinamente en al¬ 
tura. Una alineación está constituida por una sene de siete a 
trece líneas; las distancias entre piedra y piedra en cada línea, 
así como la distancia entre línea y línea dentro de la alineación, 
son desiguales, pues se adaptan a las condiciones topográficas. 
Es muy frecuente que las alineaciones pasen sobre sepulcros más 
antiguos. El más aito menhir es el de Locmariaquer, que tiene 
20,50 metros de altura. Su erección debe considerarse como una 
hazaña técnica. 

Según Schuchhardt (AE) los cromlechs (círculos líticos) de 
Bretaña no tienen una auténtica forma circular o de elipse, smo 
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que están compuestos por una línea recta de piedras a la que se 
añade a cada lado un semicírculo. Las piedras están situadas 
cerca las unas de las otras, cada cara tiene de 72 a 150 me¬ 
tros y los cromlechs cubren de 0,5 a 2,5 hectáreas. En los crom- 
lechs de Bretaña, según Schuchhardt, no se encuentra jamás una 
sepultura, pero en Kermano, a ambos lados del cromlech hay 
túmulos sepulcrales. Esto se confirma también en Kerlescant, no 
lejos de Carnac, donde una alineación de doce líneas está di- 
ngida a un círculo lítico a cuyo lado derecho hay un Hurten* 
bett. Exactamente en el eje mayor del Hunenbett hay un menhir. 
Idéntica es la situación en Quiberon, donde falta la alineación 
y el túmulo es oval. En Locmariaquer hay un Hunenbett de 110 
metros de longitud con dos cámaras sepulcrales. Exactamente 
en el eje de la cámara sepulcral delantera, en el extremo Sur, 
está plantado un menhir que medía originariamente 20,50 me¬ 
tros. También el túmulo cónico de Mané-er-Hroek, de un diá¬ 
metro de 85 metros y una altura de 9, tiene a 10 metros de la 
entrada de la cámara un menhir de 9 metros de altura. Schuch¬ 
hardt concluye: «El menhir pertenece al sepulcro, como en 
Grecia la estela». A la vista de los sepulcros megalíticos de las 
Islas de la Sonda se confirma este papel del menhir. 

Schuchhardt interpreta los círculos líticos como lugares de 
culto, dado que en ellos se encuentran restos de cenizas y de 
sacrificios, pero no sepulcros. Pero esto último no es siempre 
exacto, y los sepulcros en rotonda son, en último término, tam¬ 
bién círculos líticos. Citemos todavía los dos círculos líticos 
tangentes de Er-Lanic, en Morbihan, uno de los cuales tiene 
60 metros de diámetro y el otro 56. También en Irlanda hay 
grandes círculos líticos de 10, 20 y 30 metros de diámetro. 
En Furness, en el condado de Killarney, un sepulcro tiene en 
el centro un alto menhir, lo que haría posible consideiarlo como 
un sepulcro en rotonda. También en el sur de Italia, especial¬ 
mente en Apulia, hay menhires. Los investigadores modernos 
se inclinan hoy a considerar las cámaras de piedra que no se 
encuentran bajo un túmulo artificial como secundariamente des¬ 
cubiertas, y en muchos, incluso en la mayoría de los casos, una 
investigación cuidadosa ha descubierto efectivamente restos se¬ 
guros del antiguo túmulo. Pero pese a ello, entre los primitivos 
actuales de la India y de Indonesia, encontramos la erección de 
dólmenes y cámaras de piedra sin recubrimiento de tierra, posi¬ 
bilidad que no queremos negar tampoco por lo que hace a la 
Europa occidental. Algunos ele estos túmulos son grandiosos. 
El de Mont St. Michel en Carnac, en Bretaña, tiene 10 metros 
de altura y 50 metros de longitud, está totalmente construido en 
piedra y contiene en su centro un sepulcro principal con pare¬ 
des de piedra de manipostería y una falsa cúpula de losas. En 
torno a él hay muchos sepulcros pequeños. También el de Til- 
bury Hill, cerca de Salisbury, es gigantesco; su perfil es cónico. 
El túmulo de New Grange tiene 115 metros de diámetro, y el 
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de Gavr'mis, en Bretaña, 9 metros de altuia y 60 metros de 
diámetro. 

La interpretación de los círculos líticos como lugares de 
culto se confirma en el Sur, en el norte de Africa y en las Islas 
Canarias, por su utilización como lugares de reunión y de 
asamblea. 

En Inglaterra y en Escocia los menhires están relacionados 
habitualmente con círculos líticos sin sepulturas. Una alineación 
une la plaza de Overtonhill con el famoso monumento me' 
galítico de Avebury. En Cerrigdoan, en Gales, dos ahneacio- 
nes paralelas conducen a un círculo lítico, y en Somerset de 
un círculo lítico parten dos alineaciones. En Dartmoor se han 
conservado cerca de sesenta filas de menhires, aunque la mayo' 
ría de las piedras son ba)as y sólo algunas alcanzan los 2 ó 2,5 
metros. En Caithness, en Escocia, filas de piedras parten radial- 
mente del túmulo. Caithness tiene un campo de menhires con 
22 piedras. 

Forsander 18 pretende que la erección de menhires en el 
Norte no comienza sino en la Edad del Bronce nórdico; en 
todo caso, está demostrado que se continuó erigiéndolos hasta 
el tiempo de los vikingos. Hileras de menhires y campos de 
menhires los encontramos también en Suecia, especialmente en 
la Isla Bornholm, en parte dispersos, en parte unidos en densos 
grupos. Dos hileras paralelas se han encontrado en Odenshaken, 
en Narike. Muy frecuente es su relación con sepulturas. Así, el 
menhir de Mamo, de 6 metros de altuia, está junto a un se¬ 
pulcro de corredor. Sobre los túmulos sepulcrales se encuentran 
también frecuentemente menhires. 

Citemos algunos tipos especiales: los menhires irlande¬ 
ses, atravesados por un orificio o una hendidura, o aquellos de 
Finistérre, en Francia, con una profunda incisión trans\ersal, que 
ha sido interpretada como una muesca destinada a atar a la 
víctima, o el menhir en el extremo Este del sepulcro Mamo II, 
en Morbihan, en cuya base están grabadas cinco serpientes, les 
típicos símbolos del alma (cf. p.290ss y 307s). 

Aunque hayamos de rechazar aquella interpretación que 
considera a los menhires como falos, es indudable que hay toda 
una serie de menhires con indicación de sexo; pero, como hemos 
dicho, esta su caracterización con el pene, la vulva y los peches 
femeninos, demuestra que, por sí mismo, el menhir no tenía la 
pretendida significación sexual. Junto a esto, en dos zonas en¬ 
contramos piedras esculpidas como falos. La primera es el 
Fimstére francés en la Edad del Bronce y del Hierro. Se reco¬ 
noce clai amente el glande y dos piedras esféricas han sido in¬ 
terpretadas como representaciones de los testículos. La otia zona 
es la de Bolonia, donde las piedras representan igualmente el 

18 J. E E Forsander, Shánsh megahlkerimnk och hontmentaleuro- 
petsk sUendlder 'Kgl. Human Vetenskapssamfundet i Lund, Ársberat- 
lelso (1934-1936). 
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glande. En Finistére los falos tienen en su parte superior una 
cavidad en forma de pila. Estos falos continúan siendo erigidos 
en ambas zonas en época de los galos y de los etruscos en re¬ 
lación con sepulcros de la época histórica. Veremos (Vil 4 a) 
que las piedras megalíticas del sur de Etiopía, como los postes 
que las sustituyen, tienen clara forma de falos; pero allí tienen 
un valor de monumentos-trofeos, justificado por la caza de falos 
(paralelo de la caza de cabezas) existente en aquellos lugares. 

Un tipo de significación seguramente cultual se nos pre¬ 
senta en aquellos conjuntos de piedras en los que una (o a 
veces dos) piedras plantadas verticalmente tienen ante sí una 
piedra horizontal. J. Parry descube este tipo en Indonesia, donde 
es seguro su valor de soporte del muerto con un altar 1 }o- 

sef Róder indica que estos «disolitos» (Dissohthen) están re¬ 
presentados también en Europa «en los círculos escoceses de 
menhires que rodean un túmulo o un sepulcro de urnas; en 
ellos llaman la atención habitualmente por su altura, que supera 
la de las otras, dos piedras del mismo tamaño, situadas la ma¬ 
yoría de las veces en el sudoeste, y entre ellas se encuentra un 
gran bloque de piedra sin labrar, el llamado recumbent, al que 
los menhires se añaden como flankers. En algunos casos el 
camino desde les “disolitos” hasta el centio de la tumba está 
adoquinado y, a veces, bordeado de losas de piedra». Claros pa¬ 
ralelos nos ofrecen los cenotafios de Balke (cf. p.207s) y Dendra 
(cf. p.277), soportes antropomorfos de las almas, ante los que, 
en ambos casos, yace la piedra-altar. 

A Róder corresponde el mérito de haber llamado la atención 
sobre la frecuente presencia de tres menhires colocados en án¬ 
gulo recto que forman una plaza abierta por un lado: en Ave- 
bury, en Arbor Low y en el centro del campo de menhires de 
Roscroa (Irlanda) se encuentra este tipo. Quizá pudieran estos 
grupos triples y estos «disolitos» explicar también la idea de la 
construcción de la herradura interior de trilitos y de la piedra 
yacente de Stonehenge (cf. p,174s). Los grupos de tres menhires 
se encuentran sobre todo en Yorkshire. 

G. y V. Leisner creen que las piedras de menor altura, 
verticalmente plantadas y quizás algo más retocadas, que en la 
Península Ibérica se encuentran en relación con sepulcros, son 
betilos. Pero en este caso, los conjuntos de piedras de tamaño 
similar y sin finalidad arquitectónica inmediata en la Europa 
occidental y nórdica, serían también betilos (cf. p.l73s). Que 
los cilindros calcáreos como ídolos representan un eslabón in¬ 
termedio entre el betilo y el ídolo redondo, es sólo en un as¬ 
pecto exacto: en que los tres son soportes de las almas. En la 
cultura de Los Millares se presentan en los sepulcros unos junto 
a otros. En el sudoeste de la Península Ibérica les betilos se 
encuentran sólo dentro de los sepulcros, pero en el sudeste 

19 f. Parry, The Meqalithic Culture of Indonesia (1918), 

J0 josEF Roder, Pfahl und M enhtr p.24. 
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están fuera de ellos. Del hecho de que en la Andalucía occiden- 
tal, en los sepulcros de Gandul, falten los betilos y los ídolos 
redondos; que en Algarve sean raros los cilindros de piedra, 
mientras que en los sepulcros megalíticos de Lisboa se encuen¬ 
tran muy frecuentemente, se infiere que su difusión tuvo lugar 
por mar. Se conocen 148 betilos; su altura oscila entre los 15 
y 60 centímetros y, por término medio, es de 30 centímetros. 
El más frecuente es un cono truncado con caras ligeramente 
abombadas; su sección es casi siempre oval, pero también se 
encuentra la cuadrangular; incluso hay un betilo en forma de 
pirámide y los conocemos también en forma de melón. Donde 
estas piedras no están hincadas en el suelo es fácil distinguirlas 
de los menhires. En el sepulcro 48 de Los Millares fueron en¬ 
contrados cuatro cantos rodados que tenían la misma significa¬ 
ción cultual; un menhir en el sepulcro 68 de Los Millares estaba 
teñido de rojo. Es frecuente encontrarlos asociados a pinturas en 
los sepulcros. 

En este lugar hemos de considerar también los conjuntos 
concéntncos de piedras fuera del túmulo, ante la entrada del 
sepulcro, como los hallamos en Los Millares, 9, 16 y 18. Tam¬ 
bién allí se han encontrado betilos a 4 ó 6 metros del sepulcro. 
Además, a algunos metros de la entrada del sepulcro se encon¬ 
traron piedras distanciadas entre sí de 6 a 7 metros. (Los Milla¬ 
res, 40,43; Pisada de la Virgen, 27; Los Eriales, 1; Monte 
Velho, 1). En Los Millares, 27, los pilares estaban inmediata¬ 
mente delante de la entrada del sepulcro. 

Si se acepta la idea de que los betilos era «soportes del 
alma», parece ha de tener interés el constatar la relación nu¬ 
mérica entre los betilos y las sepulturas; pero de esta relación 
numérica, tal como la constatamos en Los Millares, no es po¬ 
sible extraer conclusión ninguna: el sepulcro 15 tenía 4 betilos 
y 30 sepulturas; el sepulcro 16, 45 betilos y 20 sepulturas; el 
sepulcro 23, 6 betilos y 25 sepulturas. 

Josef Roder ha investigado en un trabajo monográfico la 
relación del poste de madera con el menhir 21 . Podemos aceptar 
sus conclusiones excepto por lo que hace a su estudio de los 
pilares «megalíticos» de madera en el sur de Asia, que cae 
fuera de los límites que nosotros nos hemos impuesto, y a su 
interpretación de los hallazgos europeos sobre la base de estos 
hallazgos asiáticos, interpretación que, antes de que haya sido 
totalmente esclarecido el problema del Megalítico sobre la base 
del material de Europa, Africa y el Asia Anterior, me parece 
metódicamente prematura. 

Es manifiesto y resultará evidente cuando hablemos de las re¬ 
ligiones semihistóricas y protohistóricas del mundo mediterráneo, 
que el poste de madera no es sino una sustitución de la piedra 
plantada. Ahora bien, Rust ha demostrado la existencia de postes 

- 1 Josef Roder, Pfahl und Menhir p.211. 
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sepulcrales en el mesolítico del norte de Alemania. Notable es el 
poste de pino, apuntado en sus dos extremos, de 2 metros de 
altura, y en uno de cuyos extremos estaba colocada la corna¬ 
menta de un reno ; por el lugar en el que ha sido hallado puede 
considerarse como perteneciente a la cultura de Lyngby. Su re¬ 
lación con una sepultura está fuera de duda, y su situación 
junto a un pequeño estanque corresponde a la de los hallazgos 
megalíticos. Añádase a esto una pintura rupestre en la Cueva 
de Lascaux, en Dordoña, datada en el paleolítico superior, que 
muestra un poste con un pájaro-alma, y, delante de él, un ni- 
sonte atravesado por una lanza y un hombre que cae, todo lo 
cual nos indica que se trata de un sacrificio 22 . 

En los sepulcros-terrazas ingleses (long barrows, cf. p,167ss) 
ha sido posible demostrar la existencia de postes como sustitu¬ 
tos de la piedra. Así, por ejemplo, en el sepulcro de Nympsfield, 
en Gloucestershire, en cada una de las inflexiones del túmulo 
junto a la entrada del sepulcro, estaba hincado un poste. En el 
de Giants Hill había 8 mástiles. También han sido encontrados 
los orificios en que estaban hincados los pestes en los campos 
de urnas de la Edad del Bronce. En el túmulo de Langton, en 
Yorkshire, había dos postes, uno a la cabecera y otro a los pies 
de la sepultura. A los menhires y betilos situados a ambos lados 
de la entrada del sepulcro, tan frecuentes en España, en In¬ 
glaterra corresponden en numerosas ocasiones postes. Puede com¬ 
probarse igualmente que el túmulo sepulcral estuvo en ocasiones 
protegido contra los deslizamientos, además de por cercados de 
piedra, por empalizadas. También en los sepulcros megalíticos 
de Irlanda puede demostrarse la existencia de postes. En Irlanda 
fue encontrada, y datada como megalítica, una grosera estatua 
femenina de madera con un orificio redondo que representa la 
vulva. 

Notable es también el túmulo de Bryn Celli Ddu, en An- 
glesey, donde fue encontrado un esqueleto de bóvido ante cinco 
orificios alineados para postes. Ya hemos descrito el círculo de 
postes de Stonehenge (cf. p.l74s). Los huesos humanos incine¬ 
rados hallados en los orificios de los postes deben ser considera¬ 
dos como restos de sacrificios. 

La utilización cultual de postes de madera en relación con 
sepulcros, también en época postmegalítica, hasta la actualidad, 
puede ser constatada frecuentemente. Así, por ejemplo, en el 
centro del túmulo de la época de Hallstatt en Bonefeld, Neuwied. 
En otros túmulos de la época de Hallstatt encontramos pilares 
de piedra, de forma que la presencia de la piedra y de la ma¬ 
dera están testificadas. También los pilares de piedra de Pfalz- 
feld, que pertenecen a la época de la Téne temprana, y cuya 
técnica recuerda la talla en madera, son considerados como mo¬ 
numentos funerarios. Los postes funerarios pueden ser consta- 

•*- H. Breuil . «Archivo Español de Arqueología» 49 (1941) lám.23. 
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tados en época protohistónca en Renama y en el oeste de Ale- 
mama. 

Veamos ahora los testimonios de época histórica acerca del 
significado cultual de los postes y de los menhires. Según las 
creencias populares bretonas, los menhires crecen como árboles, 
giran sobre sí mismos, hacen ruido, se acercan a las aguas para 
beber o bañarse, exactamente como se decía en el mundo egeo 
antiguo y en la Grecia histórica; es decir, hacen todo aquello 
que se espera hagan las almas, de que son soporte. 

En total coincidencia con los usos de herencia megalítica 
en Grecia y en Palestma-Siria (cf. 283s.297s y V 1 a), los menhi- 
res son ungidos con aceite, coronados de flores, y se les ofrecen 
libaciones y luces. En ciertas épocas, se anda en torno a ellos 
o se danza a su alrededor. Cuando, en una de estas danzas, los 
jóvenes se sostienen el pene en la mano o los matrimonios frotan 
en el menhir sus órganos sexuales para obtener hijos y leche, 
no hemos de ver en ello un testimonio favorable al carácter 
fálico de los menhires, sino a la creencia, difundida por doquier 
en los dominios del Megalítico, de que los antepasados son los 
mediadores que otorgan la fertilidad. Los conjuntos de piedras 
en los campos de Cleveland están destinados a asegurar la fer- 
tilidad del labrantío. 

En los postes coronados por una paloma, que fueron erigidos 
por los longobardos en la ciudad de Ucinum, es fácil reconocer 
el poste como soporte del alma y como cenotafio de los muertos 
fuera de la patria. El pájaro miraba en la dirección en que se 
hallaba la tumba en el extranjero J¡ . Se ve aquí que la paloma 
no es simplemente el símbolo de la diosa del amor, como pre- 
tenden casi todos los intérpretes de la arqueología minoico- 
micémca (cf. p.295ss), smo también un pájaro del alma. 

Así como sobre los grandiosos túmulos megalíticos de Es¬ 
paña y de Bretaña fueron edificadas iglesias, así también los 
menhires y los betilos fueron incorporados a las nuevas reli¬ 
giones, aunque alterándose su significado. No sólo los griegos 
utilizaron piedras megalíticas como imágenes de los dioses; 
también en la Galla, en un templo galo-romano, una piedra me- 
galítica fue situada en el lugar de la imagen cultual, y en los 
menhires de Bretaña fueron grabados cruces, santos y deidades 
romanas y paganas. 

En Escandinavia se ha conservado el menhir hasta la época 
de los vikingos e incluso después de ella. H. Arntz - 1 hace una 
relación de los motivos por los que fueron erigidas piedras 
runas en el Uppland sueco. Según esta su enumeración, las ru¬ 
nas fueron piedras conmemorativas de los vivos, por lo menos 
en la misma medida que de los muertes, destinadas a perpe- 

2t Paulus Diaconus, Hxstona Langobardorum vol.5 p.34. 

21 H. Arntz . «Germama» 25 (1941) 26ss: recensión de E. Wessen 
y Sven S. JanssoN, Upplands Rumnsknfter (1940-1943). 
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tuar el recuerdo de hazañas gloriosas, pero también a asegurar 
las propiedades y a conservar las condiciones de herencia. In¬ 
cluso cuando han sido erigidas para conmemorar a un difunto, 
sólo rara vez se encuentran junto a una tumba; lo más frecuente 
es que se hallen junto a un camino. De las 173 piedras runas 
conservadas, 57 conmemoran al padre, 9 a la madre, 26 al 
hijo, y 20 al hermano. La piedra conmemorativa del muerto a 
lo lejos es frecuente. Pero también el vivo puede erigir para sí 
mismo una piedra; así, por ejemplo, el jefe de los guerreros. 
Así como fueron erigidos puentes (terraplenes y calzadas) como 
conmemoración de los muertos, así los vivos erigían para per¬ 
petuar su fama piedras runas como aquellas dos que fueron en¬ 
contradas in situ, a los dos extremos de un puente: «Jarlabanka 
hizo erigir estas piedras, mientras vivía, para perpetuar su me¬ 
moria y creó este puente para su alma. El solo poseía toda la 
región de Táby». 

e ) Menhires antropomorfos. 

Este tránsito de la piedra plantada sin labrar como soporte 
del alma a las formas antropomorfas en las que la piedra in¬ 
sinúa ya la figura del muerto, conduce a representaciones del 
muerto que aspiran a la fidelidad de reproducción. El gran 
menhir de Kervedal, en Fimstére, tiene una figura de mujer con 
piernas, ombligo, vulva y una cabeza grosera, conseguidos más 
por medio del retoque que por medio del trabajo escultórico. 
En los menhires de Francia y Bélgica se insinúa solamente la 
cabeza, un primer paso de la evolución que conduce posterior¬ 
mente a los hermes. Claramente caracterizados como femeninos 
están los menhires de Guernesey. 

Hemos hablado ya de la indicación del sexo en el menhtr, 
soporte de las almas (cf. p,199s). Pero hay todavía otras aproxi¬ 
maciones más exactas a la figura humana. Aquí hemos de contar 
aquellos menhires groseramente esculpidos (menhirstatues) de 
Collorgues, Gad, C. S. Sermin, Aveyron o de Fivizzano, cerca 
de Génova, en los que el rostro está groseramente indicado, 
se reconocen armas (puñales, mazas y maderas arrojadizas) y 
frecuentemente les brazos e incluso la vestidura y los pies. En 
el ejemplo de Collorgues se trata de una auténtica estela fu¬ 
neraria, como lo son también los de Troitosende y La Espe¬ 
ranza, en Portugal, y el de Asquerosa en Granada. Sólo partien¬ 
do de estas groseras indicaciones de la figura humana en los 
menhires pueden comprenderse los rehe\ es de los sepulcros 
rupestres de Petit Morin, Marne, que no son explicables como 
una concepción inmediata de la figura humana. Son tres repre¬ 
sentaciones, una junto a la puerta de la antecámara, dos junto 
a la puerta de la cámara sepulcral. Los sepulcros rupestres mis¬ 
mos son del tipo de los comentes en la Península Ibérica, en 
las islas del Megalítico, en Italia, en Grecia, Asia Menor, Siria 
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y Egipto. Estos relieves tienen el aspecto de nichos superficiales 
excavados en la roca de la pared. Tienen de 44 a 49 centímetros 
de altura; su borde inferior es horizontal, y el superior, refor- 
zado en forma de filete, elíptico. Del centro de éste parte hacia 
abajo un cono resaltado que representa la nariz. En sólo un 
caso están grabadas las cavidades oculares a ambos lados de 
la «nariz», y en otro, bajo ella, se encuentra una pequeña boca. 
Dos de las representaciones muestran collares; el de una de 
ellas, sencillo y con una gruesa perla en el centro; el de la otra, 
de cuatro vueltas y sin perla. En el centro de uno de los relieves 
resalta un cuarto de bocel en forma de T, el borde superior 
de cuyo travesano está reforzado a la derecha con color negro. 
Se ha interpretado como la representación de un hacha de 
piedra enmangada (¿doble hacha?). La indicación de los pechos 
caracteriza a una de las figuras como mujer. De la misma mane- 
ra está indicado en un menhir esculpido de Fivizzano, como 
también en el menhir de San Fermín, el sexo femenino. En su 
tiempo, se creyó que los relieves de Petit Morm representaban 
una «deidad sepulcral» y «señora del reino de los muertos». 
Nosotros hacemos nuestra la opinión de Schuchhardt, que con* 
sidera estos relieves, como los menhires, «soportes de las almas». 
En Francia son conocidas doce de estas estatuas menhires. Alu- 
damos aquí a los grabados y pinturas rupestres de Peña Tú y 
de los sepulcros catalanes con representaciones humanas estili¬ 
zadas. También en los sepulcros megalíticcs de Salles, en Beira, 
en Portugal, se encuentran pinturas sobre las losas sepulcrales. 
Remitimos a las pinturas de los sepulcros de la desembocadura 
del Jordán (cf. p.364s). Los sepulcros de Pedra dos Mouros, en 
Estremadura, tienen grabadas figuras humanas estilizadas que 
conocemos también en otros lugares de Portugal, en los que, en 
la Edad del Bronce, encontramos, grabadas en las losas de las 
cistas de piedra, hachas y espadas. En Galicia hay en esta época, 
junto a las figuras humanas esquemáticas, restos de representa¬ 
ciones de animales. En el sepulcro de cúpula de Jerez de los 
Caballeros se encuentran grabados que representan círculos con 
radios (ruedas), que han sido interpretados como imágenes so¬ 
lares. Los volvemos a encontrar en Bretaña, donde se presentan 
acompañados de líneas arqueadas, hachas y animales estilizados. 
Los grabados de espirales de Lombo da Costa, en Galicia, son 
idénticos a los de Gavr’ims, en Bretaña, y a los de New Grange, 
en Irlanda. Aquí podemos añadir los grabados que Schuchhardt 
llama «muestras de tejidos», grabados encontrados en losas de 
cámaras y cistas, y que representan espinas de peces y otros di¬ 
bujos similares. Las losas de las paredes de la cista de piedra 
de Gohlitzsch, en Merseburg, están cubiertas con dibujos en 
color, que Schuchhardt cree representan una colgadura de tapi¬ 
ces. Estos mismos dibujos se encuentran también en Bretaña, 
en las Islas Británicas y en la Península Ibérica. Las figuras de 
parejas de animales unidos por un yugo y ante carricoches con 
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dos ruedas, que se encuentran en los sepulcros en cista de West' 
falla, tienen, junto a las representaciones de animales aislados, 
una especial importancia. La piedra que constituye la fachada 
meridional de la cámara de losas en el túmulo de arena de 
Anderlmgen, en Hannover, tiene grabadas tres grandes figuras 
humanas en una actitud manifiestamente adorante. 

Esto nos conduce a las frecuentes representaciones de naves 
que hallamos en Noruega, Dinamarca, las Islas Británicas, en 
Bretaña y en la Península Ibérica. Más adelante hablaremos de 
los modelos de naves ofrecidos como exvotos. Recordemos los 
conjuntos de piedra (cercados de sepulcros) que tienen forma 
de nave, las construcciones de piedra de Irlanda y de las Ba- 
leares en forma de nave y, finalmente, los túmulos sepulcrales 
que contienen la nave del muerto. 

Una consideración especial requieren las piedras de Kivik. 
Estas losas sepulcrales muestran, en su parte superior, a la 
derecha, una trompeta de bronce de las llamadas Luren; a 
la izquierda, en tres cuartos de círculo, un soporte vertical sobre 
el que yace un objeto semicircular que, en su parte inferior, 
tiene una abertura de la que cuelgan objetos redondos (discos 
o esferas). Dos figuras humanas, una a cada lado, en pie, diri¬ 
gen sus manos a estos discos. Se ha explicado esta escena co¬ 
mo representación de un procedimiento para obtener el fuego, lo 
que para un etnólogo es inaceptable. Quizá se trate de ofrendas 
sacrificiales (cántaros) sobre mástiles. En la zona central de esta 
piedra hay en el centro una tinaja con cuatro figuras a su 
izquierda y cinco a su derecha, vueltas hacia ella, figuras que 
por su contorno parecen ser pingüinos u otros pájaros acuáticos 
similares, pero en ningún caso «mujeres vestidas de largo», como 
se ha pretendido; estarían en un contraste demasiado grande 
con la forma groseramente naturalista en que está representada 
la figura humana en el panel superior y en el inferior. Si no 
fuera por los salientes en forma de pico o por sus «alas de 
pájaro», se podría pensar que estas figuras representan serpien¬ 
tes erectas. Es más acertado decir que son los pájaros del alma 
que se aproximan a la tinaja en que está contenida la sangre 
procedente de las víctimas del sacrificio. En el panel inferior 
está representada dos veces una escena similar y a ambos lados 
una línea circular, abierta por arriba, de cuya abertura sale a cada 
lado una línea horizontal. Precisamente esta su horizontalidad 
hace que su similitud con un horned caxrn no sea completa. 
Ante cada una de las figuras circulares hay un grupo de cuatro 
personas, y, en cada uno de estos grupos, tres de ellas no tienen 
brazos (se cree que representan hombres maniatados); la cuarta 
persona de la izquierda tiene un objeto en la mano, la cuar¬ 
ta de la derecha levanta el brazo izquierdo. Sm duda se trata 
de representaciones de ceremonias del culto a los muertos. So¬ 
bre la segunda de las piedras esculpidas de Kivik hay un cono 
entre dos hachas colgadas de mástiles y con hoja semilunar. 
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Más adelante hablaremos de los paraleles que de estas represen' 
taciones tenemos en el Mediterráneo y que se prolongan hasta 
la época clásica en Grecia (cf. p.272s.295s). 

Quizá sea éste el mejor lugar para considerar los llamados 
«discos solares»: en Trundholm, Dinamarca, ha sido encon¬ 
trada una plástica en bronce con ruedas. Sobre las cuatro ruedas 
delanteras hay un caballo, unido por la lanza con las dos ruedas 
traseras, sobre las que se encuentra un disco de bronce, dorado, 
adornado con zonas de círculo y con espirales continuas. En 
Schleswig-Holstem y en Aurich han sido encontrados discos 
parecidos. En los grabados rupestres y en les recipientes de ba¬ 
rro vemos representaciones plásticas de caballos delante de un 
disco. Lehmann ha interpretado las imágenes solares de Bal- 
kikra en Schonen (l.“ Período de la Edad del Bronce) y de 
Trundholm en Seeland (2.° Período) de forma tan poética como 
fantástica: «Un sel que es sacrificado para crear sol» 2 ‘. 

Los recipientes móviles (grandes cuencos colocados sobre 
carros de ruedas) pertenecen a una época mucho más tardía, 
pero nosotros los encontramos en el Mediterráneo y en las altas 
culturas submegalíticas y, en forma de modelos de arcilla y de 
ofrendas sepulcrales, hasta en los estratos más arcaicos de las 
altas culturas de Mesopotamia. ¿Serían utilizados para llevar 
el banquete mortuorio en el culto a los muertos? 

f) Idolos. 

Hemos hablado ya del tránsito de las piedras sencillas, plan¬ 
tadas verticalmente como soporte de las almas, a la antropo- 
morfización de la piedra por la adición de formas humanas abo¬ 
cetadas (cf. p.204s). De ellas parte el camino que conduce a 
representaciones más o menos naturalistas o geométricas del 
cuerpo humano, a aquellas imágenes que se llaman habitual- 
mente «ídolos». Pero existe otro camino que conduce a la misma 
meta. A veces las formas pétreas naturales son ya de por sí 
antropomorfas y en tal caso se las utiliza inmediatamente. En 
el Megalítico nórdico no tenemos sino una prueba de lo dicho, 
en dos piedras que fueron encontradas en el centro de un sepul¬ 
cro en Beldorf, en el Schleswig-Holstein; una de las piedras 
estaba plantada verticalmente y le habían sido grabadas arti¬ 
ficialmente muchas ranuras. Se puede distinguir muy bien una 
indicación de los ojos; la forma de la piedra recuerda la de los 
ídolos del Mediterráneo, en los que el cuerpo y la cabeza resaltan 
como una protuberancia unitaria e mdiferenciada. Ante esta pie¬ 
dra plantada yacía una segunda piedra plana con excavaciones 
lo que da mayor fuerza a la interpretación del conjunto como 
una imagen cultual y una piedra-altar ante ella. No conocemos, 
m en el Norte ni en el Oeste, ningún hallazgo paralelo, m tan 

20 Danske Studter (1904) p.72. 
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seguro. En cambio, en Creta, las concreciones naturales de pie- 
dras de la llamada «sala de baño» de Cnossos, que en parte 
estaban todavía sobre un banco cultual, en parte habían caído 
de él, nos ofrecen un paralelo absoluto. Todavía más artificial¬ 
mente retocadas, pero más parecidas por su forma a la piedra 
de Beldorf, son las dos figuras del segundo sepulcro de cámara 
de Dendra: en lugar del muerto había dos piedras plantadas, 
representaciones del muerto, planas y con una protuberancia 
que representaba la cabeza y el cuello sobre los hombres, y con 
indicación de los ojos (cf. p.276s). ¿Hemos de ver aquí la cos¬ 
tumbre, documentada entre los griegos, de representar al muerto 
no presente por un cenotafio como soporte de su alma? Otro 
paralelo nos ofrece el ídolo de Gran Canana (cf. Vi A 1). 

Es conveniente considerar la piedra-pila como altar ante el 
soporte de las almas en Beldorf y la mesa sacrificial con exca¬ 
vaciones en forma de pila hallada ante uno de los ídolos en 
Dendra, dentro del conjunto de las piedras-pila del Megalítico. 
En el territorio de difusión nórdica del Megalítico encontramos 
muchos bloques erráticos con lebrillos artificialmente excavados. 
Se les ha llamado piedras sacrificiales, y el bloque errático de 
Gross-Ziethen en Teltow, en una de cuyas cavidades fue en¬ 
contrada un hacha de sílex, y bajo el bloque, una segunda hacha, 
un cincel, huesos de animales y dos vasijas de barro, confirma 
esta interpretación. También en la cubierta monolítica de la 
cámara de piedra de Bunsch están excavados lebrillos, cuya sig¬ 
nificación cultual resulta segura por los grabados incisos de pal¬ 
mas de manos y plantas de pie, así como de una rueda con 
cuatro radios. Montelius ha comparado estas excavaciones en 
forma de pila con los altares egipcios para ofrendas de alimento 
a los muertos, y en la Grecia micénica y clásica y en Creta es 
posible encontrar otros paralelos. Quizá las vasijas con pie de 
la cerámica megalítica, que se encuentra también en Creta y 
en Grecia, hayan tenido la misma aplicación cultual. Lebrillos 
y perforaciones se encuentran también en piedras menores 
(cantos rodados) y en hachas de piedra rotas. EÍ Mediterráneo y 
el norte de Africa conocen igualmente las piedras-pila. 

En el Norte conocemos las figuras de mujeres desnudas, aun¬ 
que sólo en la Edad del Bronce. Es de suponer que hayan exis¬ 
tido imágenes de los muertos (ídolos), pero verosímilmente la 
plástica en piedra fue allí precedida por una plástica en madera 
de la que no se ha conservado nada. 

En la Península Ibérica entramos en el marco mediterráneo, 
donde encontramos una gran abundancia de los llamados «ído¬ 
los», en los sepulcros y en inmediata relación con el culto a 
los muertos. Repetidamente han sido considerados como imá¬ 
genes de los dioses, interpretación que discutiremos detenida¬ 
mente al hablar de la religión minoico-micémca (cf. III 5 c); 
nuestra opinión coincide con la de Schuchhardt: son imágenes 
de los antepasados o soportes de las almas de los antepasados. 
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Un fenómeno específico y propio de la Península Ibérica está 
constituido por los huesos-ídolos. En su forma más sencilla son 
falanges de caballos, asnos, rumiantes, que muestran bajo la 
cabeza de la articulación un retoque; aparentemente, su forma, 
gracias al engrosamiento de la cabeza de la articulación, evo¬ 
caba una figura humana en cuclillas. Pero muy frecuentemente, 
estas falanges están antropomorfizadas, ante todo con un par de 
ojos en forma de estrella, pintados o incisos, y sobre los que 
se encuentra un ornamento geométrico, que yo tengo por la re¬ 
presentación de un peinado o de una peluca. Compárense, por 
ejemplo, los ídolos egeos y los ídolos de las Islas Canarias (VI 
A 1) 2e , así como la cabeza postiza de arcilla. Bajo los ojos, 
figuras geométricas reproducen la mandíbula y las vértebras 
dorsales. A esto se añade, como un perfeccionamiento de la 
representación de los ojos, un ornamento en forma de bote. 
Exactamente esta misma ornamentación se encuentra en los ci- 
lindios calcáreos, que juegan también papel de ídolos, y la 
volvemos a encontrar en las áreas megalíticas de los Mates del 
Sur y de las Islas Marquesas. El sexo femenino está indicado 
por un triángulo o un doble triángulo. También los huesos lar¬ 
gos de los bóvidos son utilizados como ídolos. En una casa 
fueron encontrados carbonizados treinta huesos-ídolos, uno de 
ellos sin terminar, lo que hace deducir que se trataba de un 
taller o de un almacén. Contra la opinión de G. y V. Leisner, 
que pretenden ver en estos falanges-ídolos un sustituto de los 
ídolos en mármol de procedencia egea (cf. p.292), habla el 
hecho de que también los cilindros de calcita fueron imitados 
en arcilla e irrecusablemente utilizados. Es decir, que están do¬ 
tados de un significado propio. 

Los ídolos de marfil en plástica redonda, con su parte infe¬ 
rior en forma de botella (en Los Millares se han hallado 40 
piezas, dos de las cuales, según Siret, son de marfil de hipopó¬ 
tamo), no tienen sino el material y la finalidad en común con 
estos falanges-ídolos, predestinados por su forma natural para 
ser utilizados como ídolos. G. y V. Leisner creen posible de¬ 
terminar, en algunos casos con seguridad, en otros con verosi¬ 
militud, la correspondencia de cada uno de estos tipos de ídolos 
con uno de los tipos de sepultura. En el sepulcro 8 de los Pozi- 
cos los ídolos estaban junto a la cabeza del cadáver, y lo mismo 
ocurría con el sepulcro 1 de Soto, donde la cabeza del sepulta¬ 
do estaba apoyada en un recipiente. En la cultura de Almería 
es característica la difusión de los ídolos planos en el interior, 
mientras que los ídolos de plástica redonda predominan en la 
costa. Los ídolos planos están pintados. El ídolo plano de pie- 

26 C£. ilustración en D. J. WoLFEL, Lionardo lornam, Die Umw- 
wohner der Kanartschen Inseln: «Quellen und Forschungen zur Ge- 
schichte der Geographie und Volkerkunde» vol.6 (Leipzig 1940); tam¬ 
bién en D. ]. WoLFEL, Dte Kananschen Inseln, das alte Mittelmcer 
und dte westafnkamschen Hochkulturen: «Paidetum» (1950) 231-253. 
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dra tiene su núcleo de difusión en el sudeste de la Península, 
en la zona minera del Almanzora, y en Portugal, en la altipla¬ 
nicie de Alerntejo a Tejo. Es importante el dolmen de Abrahao, 
donde un ídolo plano estaba depositado sobre el pecho de un 
sepultado, como volveremos a encontrar en el Egipto predinás¬ 
tico y dinástico temprano. En los triángulos dobles y otras fi¬ 
guras geométricas parecidas, presentes en las pinturas rupestres 
a lo largo de la vertiente sur de Sierra Morena, G. y V. Leis- 
ner pretenden ver no sólo una representación del ídolo plano, 
sino también la unión entre los ídolos planos del sudeste y las 
placas-ídolos de pizarra de Portugal, que no son conocidas al 
este de la frontera portuguesa. También esta difusión de los 
ídolos coincide con las zonas mineras. Quizá guarden una rela¬ 
ción con el sepulcro redondo. Los ídolos planos son fabricados 
en hueso, y este mismo material es usado también para las 
barras-ídolos. Muchos especialistas admiten una relación con la 
forma del hacha de piedra, especialmente con la forma de la 
doble hacha. Breuil los tiene por deidades femeninas, pero 
no es posible afirmar con seguridad ni su sexo ni su carácter 
divino. Idolos cruciformes, es decir, ídolos planos que tienen el 
cuerpo en forma de reloj de arena del que parten lateralmente 
los brazos dirigidos hacia arriba y en los que la parte superior y 
más pequeña del reloj de arena está sumariamente caracterizada 
como cabeza, manifiestan un estrecho contacto formal con el 
hacha de brazuelos; pero los brazuelos de ésta, que constituyen 
un dispositivo para atarla al asta, son horizontales. Este contacto 
formal hace que muchos investigadores, y últimamente tam¬ 
bién G. y V. Leisner, consideren ídolos el hacha y la azada y 
lleguen incluso a ver en ellas el origen de los ídolos planos, 
considerando la estría transversal tallada en una de las caras 
como una indicación del cinturón. 

Las relaciones con el Egeo son manifiestas, pero algunos 
de los ídolos en piedra de Parnera (cultura de Almería) recuer¬ 
dan aquellos ídolos esquematizados de que hablamos en otro 
lugar. En un cuerpo cónico están indicados los brazos en forma 
de alas, y, sobre ellos, una protuberancia representa la cabeza; 
se podría pensar en un pájaro volando. Los conos truncados con 
ojos y senos de la cultura de Almería tienen sus paralelos en 
Cerdeña. Otros tipos de «soportes de las almas» están repre¬ 
sentados por las pirámides truncadas en piedra de Almizara- 
que, pirámides contorneadas por una acanaladura. Los «gorros» 
de las figuras de alabastro de corte oval están emparentados con 
las indicaciones de peinados de los cilindros-ídolos y con la pe¬ 
luca del ídolo de Gran Canaria (cf. VI A 1). En des de estas 
figuras están indicados los senos. En Almizaraque hay una esta¬ 
tua de mujer sin cabeza ni brazos con el triángulo punteado, 
que en los ídolos egipcios predinásticos y en los ídolos del Asia 
Anterior representa el sexo. 
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¡ r ) Grabado y pintura. 

Como un intento de conseguir una decoración interior de] 
sepulcro debe considerarse ya el hecho de que los bloques o 
las losas de las paredes de la cámara tengan sus superficies más 
lisas vueltas hacia dentro. En la Península pirenaica (y casi 
exclusivamente en el sudeste), el yeso se utiliza no solamente 
para rellenar los intersticios entre las piedras, sino también para 
pintar las columnas y las paredes. Añadiéndole ocre o bermellón 
podía utilizársele como pintura roja. Las paredes de las cámaras 
están frecuentemente revestidas hasta un metro de altura con 
losas de pizarra y revoque de yeso. Con frecuencia se utiliza 
yeso en el pavimento, o para asegurar las losas de las puertas 
o empotrar en la pared objetos cultuales. Sobre este fondo de 
estuco se pinta, como en Creta, con ornamentos geométricos, 
de los que el sepulcro 9 de Los Millares nos ofrece un ejemplo. 
En la cueva de los Letreros encontramos triángulos acutángulos 
unidos por cintas. Hemos dicho ya que se considera que estos 
triángulos acutángulos son representaciones de ídolos. En el se¬ 
pulcro 40 de Los Millares una losa de la pared de la cámara 
tiene un abombamiento de yeso que puede quizá ser puesto en 
relación con la plástica en estuco del Egeo. Volveremos a en¬ 
contrar todo esto en el Megalítico de Siria-Palestina. 

Especialmente importantes para nosotros son, entre los gra¬ 
bados de las piedras de la pared de los sepulcros megalíticos, 
aquellas espirales que tienen una exacta correspondencia en 
Gavr’inis. en Bretaña en New Grange, en Irlanda, y en la cue¬ 
va de Belmaco, en la Isla de Palma de Gran Canaria (cf. VI 
A 1). En todas estas zonas están repetidamente documentadas, 
pero concretamente en estos lugares su coincidencia es absoluta. 
Las encontramos también en Siria y Palestina y en el Medite¬ 
rráneo, donde evolucionan hasta convertirse en plantas trepa¬ 
doras con vástagos y dan lugar a una nueva interpretación. En 
la Península Ibérica, es en Galicia donde encontramos los para¬ 
lelos mayores y más estrechos. Nombremos los sepulcros de 
Lomo da Costa y de La Caeyra en la provincia de Pontevedra, 
donde están asociados con figuras animales grabadas. 

Personalmente, considero estos signos simbólicos como un 
estadio previo de la evolución de la escritura, como una tem¬ 
prana escritura ideográfica, y los llamo «petroglyfos megalíti- 
eos» porque se encuentran en todas las partes del mundo en 
que existen indicios de cultura megalítica. 

La correspondencia de los grabados de New Grange con los 
de Gavr’mis en Bretaña indujo a Breuil a realizar un estudio 
comparativo de estos signos confrontándolos con los de otias 
áreas, estudio en el que llegó a demostrar su parentesco con los 
grabados de Galicia y del sur de la Península Ibérica. Tam¬ 
bién en las Islas Canarias están documentados, y su difusión 
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en las áreas etnológicas de la cultura megalítica es todavía mu- 
cho mayor. Junto con otros tipos los clasificamos como «petro- 
glyfos megalíticos» y vemos en ellos símbolos pertenecientes a 
un estadio previo de la escritura ideográfica 

Además de en Gavr’inis. estos grabados se encuentran en 
otros sepulcros megalíticos de Bretaña, como por ejemplo en 
Tumiac. En Gavr’ims y en Mané Lud se encuentran triángulos 
que han sido interpretados como representaciones de hachas 
ceremoniales. Junto a la espiral de New Grange se encuentra 
el grabado en forma de escudo en Mané-er-Hroek, lie Longue, 
Mané Kerionéd, Grah Niol y otros sepulcros de distintos tipos 
arquitectónicos 2S . 

h ) Exvotos. 

Si es cierto que se pretendía dotar al muerto de todo aquello 
que pudiera necesitar en el trasmundo, todo objeto de uso era 
apropiado como ofrenda funeraria. De aquí que no sea posible, 
ante un hacha normal, decidir si se trata de un apresto ordi¬ 
nario o de un objeto cultual. Pero muchas hachas tenían con 
seguridad una significación cultual. Schwantes cuenta entre éstas 
las hachas de ámbar y las de arcilla, otras perforadas y otras 
diminutas, que no pueden tener sino un carácter simbólico. 

También el hacha de jade encontrada en el sepulcro mega- 
lítico de Mané-er-Hroek, y que medía 468 milímetros de lon¬ 
gitud, tenía una significación cultual, como las otras 104 hachas 
de jade y de fibrolita, algunas del mismo tamaño, encontradas 
en Bretaña. En Suecia y en Dinamarca se encuentran hachas 
votivas de tamaño colosal con un núcleo de arcilla recubierto 
de una delgada capa de bronce. Frecuentemente se encuentran 
a pares. A juzgar por su tipo se trata de formas de metal muy 
desarrolladas. 

Esto nos conduce a aquellas hachas útiles que se encuen¬ 
tran muy tempranamente en el Norte y en las que se imitan 
en piedra magníficamente pulimentada formas inconfundible¬ 
mente metálicas. En la Península Ibérica, en donde apenas si 
nos es posible hablar de un Megalítico desconocedor del cobre, 
tenemos el caso inverso: allí, en el Sudoeste, podemos seguir 
el tránsito que conduce a la imitación en cobre de los tipos ade¬ 
cuados a la piedra y la progresiva adecuación al cobre con tipos 
nuevos. En el Norte, la coincidencia tipológica con las hachas 
de cobre del Sudoeste, con sus filos semilunares, sus tubos hue¬ 
cos para ensartar el asta, su imitación de las rebabas de junta, 
evidencia la relación inmediata con países que conocían el me¬ 
tal, y la imposibilidad de adquirir estos tipos demasiado cos¬ 
tosos o trabajar un metal de que se carecía. 

H. Breuil, Les pétroglyphes d’Irlande: «Rev. Arch.» 13 (1921) 75. 
- s Le Rouzic, Corpus de sienes graves (París 1927). 
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Muy frecuentes son las hachas de doble filo, de las que te¬ 
nemos ejemplares útiles, pero también ejemplares de ámbar, que 
no pudieron tener otro valor que el simbólico; frecuentemente 
son tan diminutas o, por el contrario, tan grandes, que es im¬ 
posible que tuvieran una finalidad práctica. Costosas eran tam¬ 
bién, seguramente, las hachas de jade. Es evidente que también 
los portadores de la «cultura del hacha de combate», aparente¬ 
mente ya indogermanos, fueron hombres que poseían una téc¬ 
nica neolítica muy desarrollada, pero no disponían de metal, por 
lo que imitaron en piedra tipos metálicos, imitación que presu¬ 
pone la existencia de un estímulo externo. 

Mencionemos aquí las cabezas de maza de piedra, caracte¬ 
rísticas de todas las altas culturas arcaicas, y consideradas por 
Sprockhoff y Hanna Rydh (Ebert RLV) como relacionadas con 
el hacha de piedra. En el Norte y en Irlanda encontramos ci- 
lindros de piedra, que fueron utilizados como armas en la lucha 
cuerpo a cuerpo y que, posteriormente, pasaron a las altas cul¬ 
turas y con éstas llegaron a los Mares del Sur y a America. 
Un tipo especial está representado por aquellas mazas largas a 
las que se añade una lengüeta plana que era insertada en un 
vástago de madera escindido. En Dinamarca han sido encon¬ 
tradas 175 mazas; en Alemania, 10; en Suecia, 6, y en No¬ 
ruega, una. Junto a ellas citemos los martillos en piedra con un 
rebajo o surco al comedio para ajustar la ligadura de sujeción 
al asta. En Sylt fue encontrada una cabeza de maza discoidea 
con un tubo hueco para ensartar el asta, lo que nos hace con¬ 
cluir se trata de una imitación de un tipo metálico. En Jut- 
1 and i a y en Schleswig conocemos cerca de 30 de estas mazas 
discoideas de piedra moteada que, sin género de duda, deben 
considerarse como importadas. En el Norte hay mazas-mar¬ 
tillo de des puntas. También encontramos formas complicadas 
de mazas de cruz y de estrella, pero éstas están hechas en pi¬ 
zarra o en esteatita y, en consecuencia, son sólo imitaciones de 
modelos extranjeros. Al intentar derivarlas de las armas de asta, 
Hanna Rydh demuestra no conocer estas formas típicas de las 
altas culturas arcaicas. Los tipos más antiguos fueron de^ ma¬ 
dera. Las mazas de raíces están documentadas ya en la época 
de Litorina. De estas cabezas de maza de piedra es de las que 
Sprockhoff pretende derivar las hachas con empuñadura, que 
deberían considerarse más bien como una formación secundaria 
de la doble hacha. Pero ello no quita que sea exacta su afirma¬ 
ción : «Una evolución espontánea en el Norte de la maza dolmé- 
nica al hacha con enmangadura, sin influjo de modelos de cobre, 
significaría nada menos que la creación genial de una forma 
puramente metálica a partir de la piedra, que era de por si in¬ 
adecuada para ello, proceso que hubiera sido único en el mun¬ 
do, puesto que nunca ni en ninguna parte, un pueblo que se 
hallara en la Edad de la Piedra ha creado formas metálicas sin 
conocimiento de los modelos metálicos (68)». 
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Nuestra afirmación de que el hacha es la ofrenda fuñera- 
na rnas importante conserva su validez por lo que hace a la 
Península Ibérica» El material de estas hachas (chonta, fibro^ 
lita, serpentina) nos permite frecuentemente concluir que se 
trata de ptoductos de importación; la técnica de fabricación es 
muy notable. Las piezas pequeñas son siempie de material es¬ 
cogido y no queda la menor duda de que se trata de piezas 
votivas sin función útil. Como en el Norte, estas hachas votivas 
tienen taladros para la suspensión, y su carácter votivo está 
subrayado, también como en el Norte, por los pequeños reci¬ 
pientes de barro hallados junto a ellas. En el sepulcro de [au- 
ton, 5, donde había dos sepulturas, se encontraron 47 hachas. 
Hachas miniatura se encontraron en Hoya de Conquil, 48, y 
Río de Gor, 5. En los sepulcros de cúpula las hachas son raras; 
en los sepulcros de corredor del III Período no son frecuentes. 
En la costa occidental portuguesa se encontraron hachas de már¬ 
mol. Anteriormente^ hemos hablado sobre la misma significación 
del hacha en Bretaña y en las Islas Británicas. 

Otra ofrenda funeiaria de carácter seguramente cultual son 
las placas de pizarra, caliza y piedra arenisca. En el sur y en 
el centro de Poitugal, como en Alemtejo, las placas de pizarra 
están dotadas de una ornamentación incisa que les da un as¬ 
pecto antropomorfo. En el sudeste las placas tienen un orificio 
de suspensión y no están adornadas, como tampoco lo están en 
la Andalucía occidental. Volveremos a encontrar estas paletas 
en el Mediterráneo oriental y, especialmente, en Egipto. Aquí 
hemos de añadir las plaquetas de marfil. 

Una notable coincidencia con el Egipto predmástico y las 
necrópolis nublas son las pequeñas sandalias de marfil y calcita. 
Ejemplares de ellas han sido encontrados en los sepulcros de 
Almizaraque, Los Millares, 12, y en la Grotte II de Alapraia. 
Su carácter votivo es inconfundible. El marfil aparece en la ple¬ 
na Edad del Cobre, y es utilizado, aparte de en estas sandalias 
votivas, en peines, cajitas y agujas. 

Los colmillos de jabalí constituyeron un elemento de adorno 
muy difundido, pero es dudoso si tuvieron un carácter cultual. 
Tres sepulcros de Los Millaies contienen colmillos de jabalí. 

Dado que la cerámica fue utilizada para contener las ofren¬ 
das funeral las, es natural que esté abundantemente representada 
en los sepulcros de la Península Ibérica. Aquí nos detendremos 
sólo en la consideración de aquellos tipos de los que se deducen 
relaciones o paténteseos cultuales. Aunque no con excesiva fre¬ 
cuencia, están representadas aquellas vasijas sobre altos pies 
que nos son conocidas, en Creta, en Egipto y Mesopotamia, 
en relación con el culto funerario. Las vasijas que tienen una 
pared más alta que la otra y agujereada se \uelven a encontrar 
en el norte de Europa, en el Egeo, en Picenum, en Egipto y 
en Mesopotamia. Son muy frecuentes también en la cerámica 
mediterránea del Afuca occidental. La mayor abundancia co- 
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rresponde a la típica cerámica megalítica del Norte y del Oeste 
con sus ánfoias, etc. La presencia de cerámica procedente del 
mundo egeo habla en favor de la existencia de lelaciones mu¬ 
tuas entre la cultura nucen ica, con su culto funerario y su ar¬ 
quitectura megalítica, y la Península Ibérica. 

Un vaso figurado de Los Millares constituye un paralelo de 
los 40 vasos figurados de Schonen en el Norte. Los recipientes 
cilindricos de Folkton Wood, en York, deben considerarse como 
productos de importación. También los vasos en figura animal 
encuentran sus paralelos en la cuenca oriental del Mediterráneo 

y más allá de ella. , 

Llegamos ahora a un elemento relacionado con el mundo 
egeo, a & saber, los llamados, según un término introducido por 
Evans (cf. p.304), horns of consecration, plásticas cornifor¬ 
mes con hachas entre los «cuernos». Siret (p.22) describe hachas 
entre dos cuernos, y en Oficio ha sido encontrado otro par de 
horns of consecration. También en ellos hemos de ver una im¬ 
portación, dado que este tipo es tan típico del Egeo y ha sido 
tan raramente encontrado en Occidente. 

Si hemos compilado aquí los ídolos de todas clases, los De¬ 
nlos, las hachas, etc., lo hemos hecho partiendo de nuestra con¬ 
vicción de que en todos estos instrumentos cultuales diferentes 
hemos de reconocer siempre la misma finalidad cultual: la de 


«soportes de las almas». , r , 

Consideremos a continuación un objeto procedente de Oala- 
ceite, en la provincia de Teruel, y que constituye una especie de 
parangón del supuesto «carro solar» del Norte. El objeto es de 
bronce y está compuesto por un caballo situado sobre un disco, 
sobre el caballo se encuentra una columna hueca y rellena de 
una masa negra, columna que en su extremo inferior y supe¬ 
rior toma forma acampanada, teniendo en su parte superior 
de nuevo un disco redondo. Es posible que las figuras de ca¬ 
ballo de la Edad del Hieiro guarden relación con esta. 

Rara vez encontramos sillas plegables entre las ofrendas 
funerarias, peio ello se explica sin duda por el carácter perece_ 
dero del material de madera. En el famoso tumulo de Guldhoj 
se ha encontrado una silla de madera de fresno, silla que por su 
identidad tipológica con las egipcias ha sido considerada como 
importada. Pero contra esta suposición hablan lasados vasijas de 
madera que se encontraron junto a ella y que teman incrustadas 
en el fondo barras de eme que formaban una estrella. Otras 
sillas plegables han sido encontradas en los sepulcros megaliticos 
de la Edad del Bronce de Holstein y Mecklemburgo. En nuestro 
capítulo sobre el Africa occidental volveremos a hablar de la 
función de la silla en el culto a los muertos (cf. Vil 2 a, y les 


Entre los objetos de significación cultual hallados frecuente- 
mente en los ajuares, deben contarse también las largas trorr- 
petas de bronce llamadas L uren, las vasijas colgantes y los 
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tambores de bairo en forma de reloj de arena. Un valor pura 
mente simbólico tienen también les recipientes de oro, delgados 
como el papel y con muestras prensadas. Todavía más significa¬ 
tivo es el tesoro de Nors, donde se encontraron en una vasija 
de barro 100 modelos de barcos encajados el uno dentro del 
otro y hechos en oro, que reproducen claramente los cureachs 
de la Europa occidental (botes de cuero). 

i ) Pervivencia de la religión megalítica 
en la Península pirenaica 

El hecho de que el culto megalítico a los muertos conti¬ 
nuara viviendo en la Península pirenaica y que los sepulcros 
megalíticos fueran utilizados también en la Edad del Bronce y 
hasta bien entrada la Edad del Hierro, y que, en muchas oca¬ 
siones, las sepulturas posteriores respetaran a las sepulturas pri¬ 
mitivas, nos demuestra la pervivencia de las ideas religiosas. 
Todavía en los documentos cristianos de la Edad Media se 
habla contra la costumbre pagana de dormir sobre los túmulos 
de los sepulcros megalíticos (medorras). Pero, como veremos, 
esta costumbre de dormir en los sepulcros va unida también a 
los sepulcros de los antepasados en el norte de Africa, en Cer- 
deña y entre los griegos, y se encuentra en Siria-Palestina y en 
el Africa negra. Como en Bretaña, también en Asturias (Cangas 
de Onís) fue construida una iglesia sobre un dolmen, que le 
sirvió de cripta. La referencia que debemos a Sileo itálico y 
según la cual los íberos abandonaban sus cadáveres a las aves 
de rapiña 2 ‘’, no se deja conciliar con el culto a los muertos, do¬ 
cumentado arqueológicamente con tanta segundad. Pero sabe¬ 
mos que a este autor no le importaba excesivamente incurrir 
en transposiciones locales. 

Si en las pequeñas fosas dispuestas en filas cercadas de pie¬ 
dras de las gigantescas necrópolis de la Edad del Hierro en¬ 
contramos, junto a armas y adornos, urnas cinerarias, señal evi¬ 
dente del triunfo temporal de la cremación, no cabe duda de 
que las estelas de piedra junto a ellas son, como en Grecia, 
herencia indestructible del Megalítico. 

El sagrado temor de las piedras y el culto a las piedras nos 
lo testimonia también una noticia de Artemidoro que nos ha 
sido conservada por Estrabón (III 1): en el Promontormm Sü' 
crum, el actual cabo de San Vicente, en época romana, tres o 
cuatro piedras oscilantes eran honradas con libaciones, y se 
evitaba temerosamente el visitar sus inmediaciones durante la 
noche. También más tarde está documentado un cierto culto 
de las piedras oscilantes. Desde el siglo V hasta el siglo IX los 
Concilios intervienen frecuentemente contra la veneración de 
las piedras. Aún hoy en día los dólmenes son llamados en Fran¬ 
cia y en Llanda «casas de hadas», y en Cerdeña y en el norte 

Puntea III, 341-343; XIII, 471-472. 



LAS RELIGIONES DE LA EUROPA PREINDOGERMÁNICA 


217 


de Alemania «tumbas de gigantes». Los dólmenes de Pinhel 
recibieron hasta entrado el siglo XX sacrificios primiciales. Como 
en las Islas Cananas, la forma y la dirección del humo que se 
producía al quemar estas ofrendas primiciales tenía el valor de 
un oráculo. En St. Guillermo, en Fimstére, los matrimonios sin 
hijos, para obtener descendencia, cohabitaban sobre una piedra. 

Los «ídolos» de la cultura megalítica tienen en España una 
continuación en los plomos ibéricos, emparentados con los ídolos 
de bronce sardos. Como en otro tiempo en piedra y hueso, ahora 
se fabrican en bronce industrialmente figuras de mujeres, gue¬ 
rreros y jinetes, y junto al santuario de Despeñaperros ha 
podido ser descubierta toda una fundición de bronce dedicada 
a la producción en sene de estas figuras votivas. En las gran¬ 
des figuras de animales en piedra, muy groseramente ejecutadas, 
llamadas hoy «bichas» o «verracos», no puede reconocerse nin¬ 
gún animal determinado; la bicha de Balazote, con cabeza hu¬ 
mana (?), y los leones y las esfinges permiten una determinación 
cronológica más segura. 

Para nosotros es esencial que no puedan encontrarse en el 
estrato cultural más antiguo, prerromano y precartagmés, imá¬ 
genes cultuales que pudieran calificarse con segundad de poli¬ 
teístas. Incluso las msuipciones votivas de la época romana nos 
citan solamente genios íocales del culto de la naturaleza y de 
las fuentes, pero ninguna deidad indígena cuyo culto gozara 
de amplia difusión. Él interesante y enigmático santuario del 
Cerro de los Santos, en el Este, con su grandiosa plástica, toda¬ 
vía inexperta en el dominio de la piedra como material, pero 
ya desarrollada en estilo y en expresividad, nos presenta sacer¬ 
dotisas y adoratnces, pero no da ninguna representación de aquel 
que era adorado y recibía el culto. Tampoco la Dama de Elche, 
el busto de técnica tan perfecta y de tanta fidelidad y arte in¬ 
superable, que representa indudablemente una sacerdotisa del 
Cerro de los Santos, es una representación divina. 

Con ello concuerda la noticia de Estrabón de que los gaU 
laici no conocían dioses (politeístas) en el sentido de los de los 
griegos y los romanos, y que los celtíberos veneraban un dios 
«sin nombre», en honor del cual danzaban ante sus moradas en 
las noches de plenilunio. Pero sabemos que los griegos y romanos 
politeístas calificaban de «sin dioses» a todos aquellos pueblos 
que adoraban al dios supremo monoteísta. Entre los canarios, 
con su creencia en el ser supremo, volveremos a encontrar el 
autosacnficio de los celtíberos junto a la tumba de los caudillos. 
De los cántabros se dice ,0 que se despeñaban (como los cana¬ 
rios: cf. Vi A 1) a la muerte del jefe, y que los que eran 
valerosos preferían moiir a someterse. Por su parte los lusitanos, 
en los juramentos solemnes, sacrificaban a un hombre y a un 
caballo, costumbre ésta que enconttamos entre otros pueblos 
europeos antiguos. 

*■ Sileo Itálico, III, 326-331. 
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Los vascos, que son sin duda un pueblo-resto antiguo eu- 
ropeo, que ocupa terrenos en los que floreció el Megalítico, y 
que conserva antiguas tradiciones, manifiestan, en las mscrip- 
ciones votivas de la época romana, la misma falta de nombres 
divinos propios : son siempre figuras locales de seres subordi¬ 
nados las que en ellas aparecen. Si cierto es que, pese a los 
más celosos esfuerzos, ha sido imposible hasta ahora demostiar 
la existencia de un antiguo «monoteísmo de los vascos» y sus 
antepasados 31 , todavía más imposible es la demostración de su 
politeísmo. 

Ei gran Padre de la Iglesia San Agustín nos ha dejado un 
testimonio que tiene gran peso : cuenta a los íberos entre aque¬ 
llos pueblos que, a través de las doctrinas de sus sabios y sus 
filósofos, habían llegado al conocimiento del «Dios Uno, autor 
de la Creación, incorpóreo e imperecedero». Es mucho todavía 
lo que nos queda por andar antes de que, partiendo de otras 
áreas de difusión del Megalítico, podamos aducir algo que apoye 
esta afirmación (De civitate Del VIII 9). 

Y por último, otro rasgo típicamente megalítico que volve¬ 
mos a encontrar en el cuerno oriental de Africa: Aristóteles 
dice de los íberos que colocaban junto a sus tumbas tantos 
obeliscos como enemigos había matado el muerto(cf. Vil 
4 a). Y quizá podríamos poner en relación con la caza de tro¬ 
feos entre estos pueblos de Etiopía, el informe de que los pue¬ 
blos que habitaban cerca del río Duero cortaban las manos de 
los capturados en el combate y las sacrificaban (¿a quién?). Allí 
también se abría el pecho de la víctima para llegar al corazón 
viviente. 


4. El origen del Megalítico 

a ) Generalidades.—El Megalítico en el Norte. 

Donde primero se concedió atención a las construcciones 
megalíticas fue en Escandmavia y en el norte de Alemania, y 
sólo más tarde se estudiaron estas construcciones en Bretaña, 
en las islas Británicas y en la Península Ibérica; de aquí que 
se cometiera un error típico en la arqueología: el considerar 
como territorio de origen el lugar en que se habían hecho las 
pnmeras observaciones. Esta fue la opinión de Franz von Lóher, 
Penka, Faidherbe, Salomón Remach, Matthaus Much, Linden- 
schmidt y Kossmna. Wilke vacilaba entre el Norte y la Penín¬ 
sula Ibérica. En otro lugar, y en conexión con una cita de 
Sprockhoff, mostramos el carácter secundario y colonial del 
Megalítico nórdico y la dependencia en que éste se encuentra 

51 Marcelino Mlnéndez y Pfl\yo, Los heterodoxos españoles t.l 
2 a ed. reimp. (Madrid 1933). 

52 Una costumbre que volveremos a encontrar entr** los pueblos me" 
galí ticos actuales del sur de Etiopía, 
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del de las Islas Británicas. Los dos más notables arqueólogos es¬ 
candinavos, Montelius y Sophus Miiller creen que las cons¬ 
trucciones megalíticas son imitaciones bárbaras de las glandes 
construcciones sepulcrales orientales, creadas por la misma cul¬ 
tura que, según ellos, habría llegado al Norte pasando por el 
norte de Africa y el occidente de Europa. Dado que las rela¬ 
ciones existentes con el Mediterráneo y con las altas culturas 
arcaicas son evidentes, esta opinión estaba totalmente justificada 
en aquella época. Lo único extraño es que haya todavía hoy 
investigadores que la compartan. 

La idea de buscar el origen del Megalítico en la Península 
Ibérica sedujo, además de a Wilke y a Kossmna, que, por otra 
parte, también eran partidarios del origen nórdico, a Bosch- 
Gimpera, que hace hincapié sobre el hecho de que sólo en Por¬ 
tugal se pueden constatar líneas evolutivas completas de los dis¬ 
tintos tipos arquitectónicos aislados. Este es también el punto de 
vista de Cail Schuchhardt en su libro Alteuropa, y nos permiti¬ 
mos adelantar que ésta es la opinión que mejor corresponde al 
estado actual de nuestros conocimientos. 

En favor del origen oriental se declararon, además de Mon- 
telius y Sophus Muller, también Worsaae, Bonstetten, Desor, 
L. Siret y Déchelette. En el curso de nuestro trabajo veremos 
que todo habla en contra de esta tesis, especialmente el hecho 
de que un tal proceso de barbarización hubiera debido mos¬ 
trarse como una paulatina desintegración desde la cuenca orien¬ 
tal del Mediterráneo hacia la Europa occidental y nórdica, siendo 
así que en realidad Egipto y el Asia Anterioi, tan cercanos a 
Micenas, en el aspecto arquitectónico están íntimamente rela¬ 
cionados con la Península Ibérica y las Islas Británicas. Una im¬ 
portancia todavía mayor tiene la presencia de sepulcros y cons¬ 
trucciones megalíticas al este del supuesto foco originario egip¬ 
cio, en el sur de la India y en los Mares del Sur, construc¬ 
ciones éstas que tienen su exacta correspondencia en las de la 
Europa occidental. Pero es éste un punto sobre el que no pode¬ 
mos detenernos aquí. 

Todavía más difícil que la determinación del punto espa¬ 
cial de partida del Megalítico resulta la del temporal. Donde¬ 
quiera que aparezca, el Megalítico domina la técnica de la piedra 
pulimentada, en la mayoría de los casos con gran perfección. 
En muchos lugares son los portadores del Megalítico los pri¬ 
meros que introdujeron esta técnica. En la Península Ibérica, 
de la que parece haber partido el Megalítico, es muy posible 
que el trabajo del cobre fuera conocido ya cuando fueron le¬ 
vantadas las primeras construcciones megalíticas. Las hachas pu¬ 
limentadas de las Islas Británicas y del Norte muestran muy 
tempranamente su dependencia de modelos metálicos. Childe 
llama la atención sobre el hecho de que tipos constructivos muy 

á! Der Onent und Europa vol.l (1891). 

,il Norduche Alterimnskunde vo! 1 p 55ss. 
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antiguos contienen frecuente'.'ente ajuares indudablemente re¬ 
cientes y de que la cronología a través de la cerámica no lleva 
a ningún resultado poique, por una parte, los tipos cerámicos 
manifiestan una increíble capacidad de pervivencía y permane¬ 
cen constantes a través de un milenio, pero, per otra parte, 
pueden imponerse estilos y modas cuya área de difusión supere 
la del Megalítico o bien no abarque sino algunas zonas dentro 
de este área megalítica. Un criterio seguro para el estableci¬ 
miento de una cronología relativa parecieron ofrecerlo los dis¬ 
tintos tipos de las construcciones sepulcrales, tipos que se orde¬ 
naban dentro de una línea evolutiva en cuyo comienzo estaban, 
como más antiguas, las formas aparentemente mas sencillas, y 
a cuyo final se encontraban las aparentemente más complicadas 
como más recientes. Esto podría ser cierto, por lo que hace al 
área nórdica del Megalítico; pero ya en las Islas Británicas es 
más que dudoso, y en la Península Ibérica, y en general en el 
mundo mediterráneo, es evidente que muchos t.pos aparente¬ 
mente recientes son muy antiguos, mientras que los tipos apa¬ 
rentemente más antiguos continuaron siendo edificados en épocas 
muy tardías. Cuando tratemos aisladamente de cada una de las 
áreas volveremos a ocuparnos de esta cuestión. 

Uno de los mayores obstáculos para el reconocimiento de 
las conexiones del Megalítico es la opinión, hoy en día todavía 
dominante, de que los indogermanos «primitivos» debieron ha¬ 
ber tenido su patria «primitiva» en el Notte europeo o per lo 
menos en la Europa central. Por esto es por lo que Petersen 
y Zinck se niegan a aceptar la existencia de relaciones entre el 
Norte y Oriente, y por esto por lo que algunas veces se quiere 
ver la «cultura» de los mdogermanos primitivos en la repre¬ 
sentada por la cerámica de cuerdas (Schnurkeramik) que en 
realidad reproduce los detalles técnicos de las cestas, que siguen 
siendo fabricadas hoy en día en el área mediterránea y mega- 
lítica de Africa, y otras veces en la representada per la cerá¬ 
mica de bandas (Bdnakeramtk), según que se pretenda expli¬ 
car simultáneamente las contradicciones existentes entre la cul¬ 
tura y la lengua. Pero si el Megalítico nórdico guarda estrecha 
relación con el de Occidente, cosa que no puede ser discutida, 
entonces no es posible que la patria primitiva haya estado en el 
Norte ni tampoco en Europa central. Al mismo tiempo, es 
evidente que, en las Islas Británicas, las senes de evolucón 
tipológica de la cultura megalít.ca se encuentran plenamente 
documentadas, exactamente lo mismo que en la Península Ibé¬ 
rica en coincidencia casi absoluta. El mismo fenómeno tiene 
lugar en Bretaña. Si nos halláramos ante barbanzaciones de la 
alta cultura mediterránea, deberíamos esperar encontrar en las 
dos áreas coloniales distintas dos tipos diferentes de esta cul¬ 
tura colonial. Pero no es éste el caso. Nos es posible constatar 
en la Península Ibérica la existencia de una evolución más rica, 
lo que nos autoriza a considerar el Megalítico de las Islas Bri- 
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tánicas como secundario respecto del de la Península Ibérica; 
pero ello no quita que nos hallemos ante la misma cultura. 

Aquí debemos partir del hecho de que la cultura megalítica 
no se difundió por vía terrestre, sino por vía marítima, por la 
actividad de antiguos navegantes a lo largo de las costas y su 
guiendo las glandes comentes. Incluso dentro de la Península 
Ibérica, las provincias megalíticas aisladas no están unidas por 
puentes continentales. Tampoco Bretaña está unida por un pílen¬ 
te continental a la Península Ibérica. Es innecesario decir que a 
las Islas Británicas el Megalítico no ha podido llegar sino por 
vía marítima. Hagamos notar de paso que en ellas el Megalítico 
falta en las costas del Este y del Sudeste. Todo el Mar del Norte 
fue para el Megalítico un nutre mcognvtum. Hoy no hay nadie 
que afirme seriamente que en Dinamarca, sur de Escandmavia 
y norte de Alemania, el Megalítico es autóctono. No cabe duda 
de que allí ha sufrido el Megalítico una evolución peculiar, 
pero tampoco de que procede del Oeste a través de las Islas 
Británicas. Sobre estos problemas puede consultarse especial¬ 
mente a Sprockhoff. 

Añadamos aquí el Megalítico de Siria y Palestina; está ín¬ 
timamente relacionado con el de la Península Ibérica, y más 
próximo a éste que al Megalítico del norte de Africa. 

Falta hasta hoy una exposición sintética del Megalítico en 
el norte de Africa. De los sepulcros de los reyes numídicos 
se deduce que el Megalítico tuvo allí un carácter autóctono muy 
evolucionado y una gran capacidad de pervivencia (hasta época 
plenamente histórica). Su difusión en el resto de Africa, en el 
sur de Asia y en el Asia oriental y en Melanesia tuvo lugar 
en la primera edad de las colonizaciones y descubrimientos, y 
es problema del que aquí no podemos ocuparnos más deteni¬ 
damente. 

Nos queda por hacer una importante constatación referente 
a la cultura micénica. Su arquitectura está relacionada no con 
la de la Creta mincica ni con la del Egipto predmástico o di¬ 
nástico temprano, sino inmediatamente con la de la Península 
Ibérica y con la de las Islas Británicas, por lo mencs en sus 
estadios previos y en algunas foimas aisladas de tipos cons¬ 
tructivos totalmente desarrollados. Lo único que tiene aquí un 
carácter de novedad es la cantería, de la que en el Oeste (inclu¬ 
so en las fases finales) no puede hablarse. Habida cuenta de que 
ni el Egipto temprano ni la Creta mmoica pueden haber ofre¬ 
cido modelos para estas construcciones micénicas; que, más al 
norte del área de la cultura micénica, no se encuentra ningún 
ejemplar de estos tipos arquitectónicos; que se presentan en 
Micenas perfectos, sin que nos sea posible encomiar estadios 
previos; que, en consecuencia, ni se han desarrollado en los 
lugares en que los encontramos, ni han sido llevados a ellos 
por inmigrantes de áreas más al norte o al este de la Península 
balcánica, hemos de concluir que representan una colonia de 
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una cultura desarrollada en Ocidente. Es decir, los índogeima- 
nes no pueden haber sido los creadores de esta cultura, sino 
que ella se debe a los intrusos procedentes de la cuenca oc- 
cidental del Mediterráneo, aunque es posible que hombres de 
habla indogermánica, ya como soldados, ya como señores, hayan 
podido utilizar estas obras arquitectónicas creadas por hombres 
procedentes del Oeste. De aquí se infiere la posibilidad de apro- 
vechar en nuestra reconstrucción de la religión megalítica los 
hallazgos de la cultura micénica susceptibles de interpretación 
religiosa, mucho más inmediata y directamente que los de Creta 
o Egipto, sólo secundarla o terciariamente megalíticos. 

Sprockhoff considera la cultura megalítica en el Norte como 
una colonización relativamente reciente. Pasando de largo junto 
a las costas oeste y sudeste del Mar del Norte, llega, como una 
colonia de Occidente, al extremo norte de la Península cimbria 
y, a través de Limfjord, al mar del Este, es decir, a la costa 
este de la Península y a las Islas Danesas. De allí parte para 
colonizar el norte de Alemania y Escandmavia. Estos coloniza- 
doies llevaron consigo, además de la arquitectura de sus cons¬ 
trucciones sepulcrales, la agricultura, la ganadería y la piedra 
pulimentada, que con ellos hacen su primera aparición en el 
Norte. «Se trata claramente de un pueblo del occidente de Eu¬ 
ropa, que, partiendo de Irlanda —yo diría más bien: par¬ 
tiendo del extremo norte de Gran Bretaña—, llega por mar a 
las costas occidentales del mar del Este». El mar del Norte no 
debió de ser navegable en su parte meridional para esta coloniza¬ 
ción ultramarina, ya que el sudeste y el este de Inglaterra están 
prácticamente libres de monumentos megalíticos. Los coloniza¬ 
dores encontraron allí un pueblo de pescadores y cazadores, a 
quienes no expulsaron, pero que sufrieron seguramente en parte 
un proceso de aculturación. Sprockhoff sitúa la época dolmé- 
nica del Norte antes del año 2000, es decir, en un momento 
en el que la Europa occidental y central conocían ya el bronce. 
Por pocos hallazgos metálicos seguros que nes ofrezca la época 
de los sepulcros de corredor, está fuera de duda que corres¬ 
ponde a la Edad del Cobre. Verosímilmente, en un principio 
el cobre no fue ofrendado a los muertos, sino siempre refundido. 
El tesoro de Bygholm, en Jutlandia, muestra, en sus utensilios 
de cobre, paralelos con la cultura española de El Argar. «El 
círculo cultural dolménico del Norte no tenía relaciones de nin¬ 
guna clase con la cerámica de bandas centroeuropeas; es posible 
incluso que ignorara su existencia. Las hachas de piedra pulimen¬ 
tada manifiestan su dependencia de modelos metálicos, mientras 
que las hachas de cobre son, como en la Península Ibérica, una 
copia en metal de los tipos adecuados a la piedra. El hacha en¬ 
mangada no es explicable sin el conocimiento de los modeles 
metálicos centroeuropeos» (p. 151). Nosotros preferiríamos buscar 
estos modelos metálicos más hacia el oeste. 
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La penetración y la evolución del Megalítico (siempre para' 
lela a la del Megalítico occidental) en el norte de Alemania y 
en Escandmavia le parecen a Sprockhcff una «pacífica coloni- 
zación», hasta que «esta continuidad de la evolución se inte' 
rrumpe bruscamente. Durante la época más antigua de los sepuh 
cros de corredor, un pueblo guerrero penetra, siguiendo el curso 
del Elba, en el pacífico círculo dolménico. Esta catástrofe po 
demos reconstruirla en Holstem». Sprockhoff describe en forma 
diamática esta catástrofe, la expulsión y el sojuzgamiento de 
los megalíticos, la separación de ciertas áreas que continúan in- 
dependientemente su evolución y la fusión de los megalíticos 
con las gentes portadoras del bacba de combate, los nueves nv 
trusos que él, como todos los investigadores, tiene por los mdo' 
germanos, y no por una parte de éstos, sino por los «mdoger- 
manos primitivos», cuya fusión con los megalíticos da origen 
a la Edad del Bronce nórdico y a los germanos y celtas. 

Ahora bien, el «hacha de combate», el fósil principal de 
esta cultura, es claramente una copia en piedra de hachas de 
tipo adecuado al metal, es decir, una formación sucedánea, hecha 
por un pueblo que conocía los modelos metálicos de sus ve- 
cinos y los admiraba, pero que por falta de material no podía 
producirlos y debía contentarse con copiarlos en piedra. Las 
gentes del hacha de combate deben haber poseído una magní¬ 
fica técnica de pulimento de la piedra y, al mismo tiempo, 
haber estado en contacto cultural con pueblos que tenían hachas 
metálicas. Por otra parte, el bronce nórdico está en estrecha 
relación con las Islas Británicas e incluso con el sudoeste de 
Europa. Veremos más adelante qué estratos religiosos que, por 
sus relaciones fuera del mundo indogermánico, deben haber sido 
todavía premdogermámcos, penetraron en Occidente, proceden- 
tes del Este, en época postmegalítica, y por esto no podemos 
creer que las gentes del hacha de combate fueran ya indo- 
germanos. Todavía más si se considera que, en el culto y en 
las construcciones de sepulcros, se sometieron en lo esencial al 
influjo megalítico. Todo el proceso debe haber tenido otro ca- 
rácter. Presentaremos nuevos argumentos cuando hablemos de la 
cultura micénica y del politeísmo (cf. III 1 ; IV 6). 

Gunnar Ekholm (Ebert, RLV) considera las hachas de bron- 
ce nórdicas más tempranas como una importación de las Islas 
Británicas. Por nuestra parte, nos interesa destacar que la orna- 
mentación, con sus bandas y sus espirales, es típicamente la 
misma que se presenta en el mundo mediterráneo (Megalítico 
y Postmegalítico o de las altas culturas arcaicas) y que se vuelve 
a encontrar en todas las colonias del Megalítico, desde el Africa 
occidental hasta los Mares del Sur, lo que hace imposible consi- 
derarla como provenientes de la Schnurkeramik, es decir, de 
la cerámica decorada con impresiones de cuerda, o ponerla en 
relación con los mdogermanos. Por lo que hace a las formas 
del metal, Ekholm diferencia entre des territorios: uno cons- 
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tituido por los Balcanes, España e Inglaterra, y el otro por 
Italia, centro de Europa y Escandinavia. Pero esto se contradice 
con la afirmación anterior. Puesto que en aquella época el metal 
no era obtenido en Escandinavia, debió de llegar hasta allí a tra¬ 
vés del comercio, sea en barras, sea como productos manufactu¬ 
rados. La cremación no se generaliza sino a finales del I Período 
de la Edad del Bronce, es decir, que aquel cambio en las 
creencias escatológicas y en el culto a los muertos que condujo 
a ella, no tuvo lugar smo tardíamente. Es posible que la nueva 
costumbre fuera introducida por los mdogermanos, aunque es 
seguro que éstos no fueron sus creadores. El hecho de que la 
utilización como ataúdes de troncos de roble excavados no esté 
documentada más tempranamente, puede deberse a una casua¬ 
lidad. Aparecen recipientes de metal indudablemente mediterrá¬ 
neos, megalíticos y propios de las altas culturas, e incluso una 
escarcina, aunque en una imitación en sílex. Montelius (Mánads- 
blad 1881, 17ss) pretendía poder reconocer una estrecha coin¬ 
cidencia con la cultura micénica y situaba el apogeo del bronce 
nórdico temporalmente paralelo al de la cultura minoica. Con 
el florecimiento del trabajo de los metales en los Alpes orien¬ 
tales e incluso más al Este, se hacen sentir otros influjos lle¬ 
gados a través del comercio. Pero también aquí son posibles 
otras interpretaciones, ya que en el Africa occidental y en los 
Mares del Sur, el Megalítico y las culturas submegalíticas, como 
la ornamentación en espirales, se presentan unidos a tipos de 
Hallstatt y de La Teñe. 

Dos frases de Hanna Rydh ! ', separadas por pocas líneas, 
pueden darnos un ejemplo de las contradicciones en que se in¬ 
curre al tratar de estos asuntos : en el II Período neolítico, «el 
área nórdica se separa casi totalmente de la Europa occidental y 
se convierte en una provincia cultural independiente... Al mismo 
tiempo, Escandinavia sufre la influencia de Occidente, mani¬ 
fiesta, por ejemplo, en los más antiguos sepulcros con cámaras 
de piedras». No cabe duda de que una buena parte de la culpa 
de estos errores recae sobre la atribución de un excesivo valor 
a la cerámica. Puesto que nosotros podemos demostrar la uni¬ 
dad cultual, no necesitamos detenernos en el estudio de la cerá¬ 
mica, pero queremos constatar que en los dominios de la cul¬ 
tura megalítica encontramos tanto una serie de tipos cerámicos 
unitaria y permanente, como también numerosos tipos especia¬ 
les relacionados con áreas no megalíticas: piénsese, por ejemplo, 
en el vaso campaniforme. 

La forma en que un especialista en asuntos de prehistoria 
occidental tan agudo como Cari Schuchhardt procede para avan¬ 
zar entre estas contradicciones, es característica (AE, cf. tam¬ 
bién IV 6). 

La cronología de los tipos de sepulcros megalíticos tal como 
fue establecida por Montelius y Sophus Müller, fue en un prin- 

Ebf.rt: RLV, 
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cipio generalmente aceptada y tiene todavía hoy sus partida- 
ríos, aunque las objeciones se hacen cada vez más consistentes 
a la vista de los nuevos hallazgos. Montelius cree que «la evo¬ 
lución tipológica tuvo lugar en cada uno de los distintos países 
de forma más o menos espontánea; pero esto no quita que 
reinara un contacto cultural dentro de la Europa occidental. 
La misma serie de dolmen-sepulcro de corredor-cista de piedra 
se repite en los demás países europeos en los que se presenta 
la cultura megalítica, y en el mismo orden. Es altamente no¬ 
table que la variación en las formas de los más antiguos se¬ 
pulcros de piedras en el Norte haya seguido la misma direc¬ 
ción que en los demás países de la Europa occidental, lo que 
significa que Escandmavia estuvo en contacto constante con los 
citados países». 

C. A. Nordman 36 acepta el esquema evolutivo de Monte- 
lius, pero rechaza su «dogmatismo» e intenta, partiendo de los 
ajuares funerarios, establecer otra cronología complementaria (ha¬ 
chas de cuello estrecho, hachas de cuello ancho, puñales más 
antiguos, puñales más recientes) y cree poder deducir de los 
hallazgos que el dolmen rectangular perteneció al período de las 
hachas de cuello estrecho, aunque este tipo dolménico siguió 
siendo construido también después. Les dólmenes poligonales 
pertenecen al tránsito de las hachas de cuello estrecho a las 
de cuello ancho, pero lo característico de éstas es el sepulcro de 
corredor oval o rectangular. Por lo que hace a los sepulcros 
de corredor, el ajuar funerario demuestra que los distintos 
tipos fueron construidos y utilizados simultáneamente. Conti¬ 
nuando así su argumentación, Nordman expresa su convenci¬ 
miento de que debe abandonarse la idea de una evolución in¬ 
terna en el Norte, porque todos estos tipos aparecen también 
fuera de Escandinavia (y con ajuares completamente distintos), 
y de que es necesario contar con «nuevas influencias del ex¬ 
terior». Nordman no cree deba contarse entre los sepulcros me- 
galíticos a las pequeñas cistas de piedra. 

Las raíces de la cultura megalítica nórdica las ve Nordman 
en las Islas Británicas, y nosotros estamos de acuerdo con él 
en considerar que éstas fueron por lo menos una estación in¬ 
termedia. Por el contrario, su intento de demostrar la existen¬ 
cia en época premegalítica del triticum spelta y del triticum 
dicocum, no nos parece afortunado. Se debe distinguir siempre 
entre el cultivo de los cereales y el simple consumo de cereales 
conseguidos a través del comercio. 

Olaf Rydbeck 37 se adhiere a Montelius y a S. Müller en 
su tesis de que la cultura megalítica llegó al Norte procedente 
de las Islas Británicas y quizá del oeste de Francia, pero concede 

30 C. A. Nordman, The Me^ahthic Culture of Northern Europe: 
«Finnskr Formmnnesforeningens Tidsknfr» 39 (1935) 3. 

37 Olaf Rydbeck, Aktueile SiemZ,eitprobleme «Kgl. Human Veten- 
skapssamfundel i Lund», Arsberattelse (1933-34). 
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gran peso a la cuestión de si esta cultura fue en el Norte el 
resultado de una secular influencia externa o si fue llevada allí 
por inmigrantes procedentes de las Islas Británicas. No vemos 
qué importancia pueda tener este problema, porque un muy 
pequeño grupo de inmigrantes puede, por una parte, por colo¬ 
nización y aculturación, cambiar la apariencia cultural de toda 
una zona, y por otra parte, permanecer en constante contacto 
con el país de origen. 

Bosch-Gimpera (Ebert, RLV), el mejor conocedor de la pre¬ 
historia de la Península Ibérica, tiene por seguro que la serie 
evolutiva de los sepulcros megalíticos no está documentada, entre 
todos los dominios de la cultura megalítica, más que en Por¬ 
tugal. «Así resulta imposible derivar de Oriente los sepulcros 
megalíticos españoles » Constata repetidamente el temprano 
aparecer del cobre y más tarde también del bronce, en estas 
construcciones sepulcrales. Sólo los antiguos dólmenes poligo¬ 
nales fueron en su opinión puramente neolíticos. Ahora bien, 
el trabajo del cobre es extraordinariamente antiguo en la Penín¬ 
sula Ibérica: H. Schmidt («Práh. Z.» 1 [1909] 113ss) sitúa su 
final en el año 2500 a. C., y, que yo sepa, sólo aquí ha podido 
ser documentado el tránsito de los tipos de la piedra al metal y 
el paulatino desarrollo de formas adecuadas al metal. 

Ya en la etapa más antigua de la cultura de Almería apa¬ 
recen escorias de cobre, que demuestran que ya entonces se 
fundió allí este metal. En las Islas Británicas y en el Norte 
aparecen ya en época temprana puñales de sílex, cuya forma 
sólo puede explicarse aceptando la existencia de modelos en 
metal, y, en el caso de las hachas pulimentadas, los modelos 
metálicos son casi siempre manifiestos. Sería necesaria una cui¬ 
dadosa investigación para determinar si los inmigrantes que lle¬ 
varon al Norte la cultura megalítica no tenían realmente ningún 
conocimiento del trabajo de los metales o si solamente les fal¬ 
taba el material, tan costoso. Por lo que hace a los sepulcros 
de corredor, a las cistas de piedra y a los sepulcros de cúpula, 
le parece seguro que eran ya de la Edad del Cobre. 

También a Forde le parece evidente que «la cultura mega¬ 
lítica de la Europa occidental fue predominantemente marítima 
y su difusión a lo largo de las costas atlánticas fue mucho más 
intensa que su difusión continental». La relación más estrecha 
la constata entre Bretaña y los centros megalíticos de la Penín¬ 
sula Ibérica, aunque, pese a las coincidencias fundamentales, 
se advierte siempre el individualismo de las distintas áreas. La 
difusión de los sepulcros megalíticos en la costa bretona tes¬ 
timonia «la presencia de varios núcleos marítimos, y no deja 
lugar a dudas sobre el hecho de que no sólo la inmigración 
tuvo lugar por mar, sino que también dentro de la Península 
bretona el tráfico marítimo fue decisivo para la difusión de la 
cultura». La debilitación de la cultura en las zonas alejadas de 
la Península pirenaica habla en favor de esta opinión. 
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Forde llama la atención sobre la frecuencia de la trepana- 
ción, método de tratamiento de las heridas craneanas, cuya di¬ 
fusión, como he dicho, coincide con la de las armas contun¬ 
dentes, con la maza y especialmente con la maza de piedra y 
con la honda. La maza de piedra no falta en ninguna de las 
áreas de difusión del Megalítico ni del Submegalítico en el marco 
euroafricano ” 8 . 

b) Islas Británicas. 

También por lo que hace a las Islas Británicas se acepta en 
general que la cultura megalítica se debe a una inmigración. 
Como dqimos, la difusión de los sepulcros megalíticos (en la 
costa occidental de Inglaterra y Escocia, en el sudoeste de In¬ 
glaterra y en el norte de Escocia, en toda Irlanda, pero con 
coincidencias arquitectónicas especialmente típicas en el Oeste) 
indica que los inmigrantes llegaron en embarcaciones de altura 
que no venían de la costa más cercana y que el Canal de la Man¬ 
cha no era navegable para las embarcaciones de aquella época. La 
bahía alemana formaba entonces todavía parte del continente: 
Heligoland era todavía en el siglo XI después de C. una parte del 
continente. Una noticia de la prensa diaria ha hablado reciente¬ 
mente del descubrimiento de un sepulcro megalítico en el fondo 
del mar junto a Heligoland. Con ello queda explicado por qué 
en Jutlandia falta el área megalítica en la costa occidental y 
comienza sólo en el Norte. 

También en las Islas Británicas los portadores del Megalí¬ 
tico fueron los «introductores de culturas más elevadas» i<J . La 
destrucción y el despojo de los sepulcros megalíticos en Ingla¬ 
terra hace que las relaciones culturales no resalten con la misma 
claridad que en otras áreas megalíticas. Es ésta una posibilidad 
con la que siempre y en todas partes es preciso contar: que 
las violaciones de las tumbas hayan hecho desaparecer de los 
ajuares funerarios precisamente lo más valioso y más caracte¬ 
rístico para el reconocimiento de las relaciones culturales. Los 
megalíticos fueron especialmente atraídos por las rocas de creta 
de Wiltshire, en las que encontraban sílex, y por las colinas, 
entonces no cubiertas por el bosque, de Costwold. Los sepul¬ 
cros son lon% barrows, la vanante inglesa de las «terrazas 
megalíticas» (cf. I 2 e). Forde, partiendo de ciertos rasgos ar¬ 
quitectónicos de los sepulcros de corredor y de la presencia 
de cremación, concluye que los inmigrantes procedían de Bre¬ 
taña. Por nuestra parte, no queremos excluir ni la posibilidad 
de una mediación directa de Bretaña ni la de relaciones directas, 
tan frecuentemente demostradas, especialmente por lo que hace 

38 D. ]. WoLFEL, Die Trepanaban. «Anthropos» (1925); Vom Smn 
der Trepanahon. Die Meíhoden der urgeschichtlichen und pnmiUven 
Trepanaiton * «CIBA^Zeitschrifi» 4 (1936) 39. 

C Daryll Forde, The Early Culture of AálanUc Euiope. 
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a Irlanda, con la Península Ibérica. Por lo que hace a la costa 
del noroeste de Gran Bretaña, el mismo Forde acepta como me¬ 
diadores de una forma «menos degenerada del sepulcro de co¬ 
rredor» a «navegantes del Sur», y en los sepulcros de cúpula 
del oeste y del norte de Escocia, ve «exactas analogías con el 
sur de la Península Ibérica». Allí, les monumentos megalíticcs 
se reparten en tres grupos: las áreas de la costa de Argyllshire, 
al oeste; las de Sutherland y Caithness, al nordeste, y las de las 
Islas Orkney, al ncite. 

Las cuentas de ámbar y los puñales de sílex, cuya derivación 
de formas metálicas es a veces manifiesta, denotan la existencia 
de relaciones con el Megalítico nórdico y con los sepulcros de 
corredor daneses. Según Childe lu , la cultura del vaso campani¬ 
forme llegó procedente del Continente al este de Inglaterra y 
se introdujo en las áreas megalíticas originando perturbaciones. 
En su opinión, hubo incluso anteriormente influjos centroeu- 
ropeos. La cultura del vaso campaniforme se uniría a la megalí- 
tica para, de esta forma, crear Stonehenge 41 . Nosotros no vemos 
en Stonehenge sino un sepulcro en rotonda especialmente gran¬ 
dioso (cf. I 2 g) y creemos encontrar este mismo tipo en la 
Península Ibérica y, con igual grandiosidad, en el recinto fune- 
rano circular de Micenas (cf. p.274s). 

Los ornamentos de ojos, especialmente aquellos con radios, 
y la ornamentación de los tambores de caliza de Folktcn, York- 
shire, así como las cuentas en forma de huso en los sepulcros 
del Bronce temprano, y las cuentas de pasta azul, también en¬ 
contradas en Bretaña (cuentas de Faenza), manifiestan la exis¬ 
tencia de un contacto marítimo directo con el Sur. Para el pe¬ 
ríodo de las sepulturas individuales, Forde supone la existencia 
de un influjo directo de la cultura española de El Argar, en el 
momento en que Irlanda se había convertido en proveedor de 
oro. Las lúnulas de oro, tan características en Irlanda, se han 
encontrado en dólmenes de Galicia. Alguna vez deberá inves¬ 
tigarse cuidadosamente el papel que en la cultura megalítica y 
en las altas culturas arcaicas jugaron les prospectores de metal 
y, antes que ellos, les prospectores de piedra. 

La forma y la ornamentación de la cerámica hallada en los 
ajuares funerarios manifiestan estrecha relación ccn la Península 
Ibérica y el Mediterráneo occidental. 

De los influjos centroeuropecs que Forde acepta, sólo nos 
convence el del vaso campaniforme; las hachas de combate, 
imitadas claramente de formas metálicas, antes de ser utilizadas 
en el establecimiento de relaciones culturales, deberían ser de¬ 
vueltas a su área originaria y demostrarse allí que sólo en un 
lugar fueron copiadas en piedra como material sustitutivo. Las 

1(1 Gordon Chii de, The Dazu.i of European Civili~ülion (Londres 
1927); nueva ed. 1950. 

11 Gordon Chii de The Diwn of European Cmli 7 jil ion p 286-296; 
Id., When did the Beaktr Folk arru ¡ \- «Archaeolcgia» 74. 
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vasijas con pie las volveremos a encontrar también en las altas 
cuitaras arcaicas (cf. Via, 2,3 a; Vil 2). Los trabajos de 
Jirku 4J , que demuestian la existencia de estrechos paralelos 
entre la cerámica de bandas danubiana y un estrato cultural de 
la Edad del Cobie de Palesana en la primera mitad del milenio IV 
antes de Cristo, obligan a plantear el problema de forma total¬ 
mente distinta. No es preciso que estas formas hayan llegado 
a través de la Europa central. 

Una cita de Jirku expresa a la perfección mi propio panto 
de vista ante los problemas cronológicos: «Sé que a muchos 
les será difícil aceptar esta suposición. Pero, en mi opinión, los 
hechos son más importantes que los escrúpulos cuando éstos no 
están fundamentados sino por la falta hasta ahora de pruebas 
suficientes». Personalmente, miro con el mayor escepticismo los 
intentos de establecer una cronología sobre la base de la ce¬ 
rámica. 

Menos recargado de opiniones preconcebidas se muestra 
C. Daryll Forde en su investigación sobre la cultura megalí- 
tica 1 . Llama la atención sobre el hecho de que las formas 
culturales llamadas «neolíticas» aparecen en el norte y en el oc¬ 
cidente de Europa perfectamente conformadas, sin que en nin¬ 
guna parte sea posible documentar una evolución o un origen 
local. Fueron, pues, traídas por nuevos inmigrantes. «En el 
Oeste estas nuevas técnicas están ligadas desde un principio a 
los constructores de los gigantescos sepulcros de piedra que 
nosotros llamamos monumentos megalíticos. De aquí se deduce 
que los constructores megalíticos son los primeros civilizados 
de la Europa occidental, y nosotros haríamos mejor evitando 
el término ambiguo y frecuentemente impreciso de «neolítico» 
y caractei izando estas distintas culturas como partes de la cul¬ 
tura megalítica». Aunque es cierto que en este marco se mtio- 
dujeron otras culturas procedentes del centro de Europa, el 
Megalítico siguió predominando en toda esta zona. El Mega- 
lítico europeo occidental se extiende desde la Península pire¬ 
naica hasta los países en torno a la entrada del mar del Este, 
se encuentra en el pluieau íocoso del centro de Francia, en 
las costas de Dinamarca y en las más inaccesibles partes de Es¬ 
cocia. Forde cree que ciertos tipos cerámicos, incluso la cerá¬ 
mica de peines (Kammkerarmk), coinciden en su área de di¬ 
fusión, en líneas generales, con los sepulcros megalíticos. «Hubo 
un estilo aitístico común al que provisionalmente podemos de¬ 
nominar “hispano-danés” » La cerámica de Anghelu Ruju, en 
Cerdeña, con sus zig-zags y sus losanjes tiene sus exactos para¬ 
leles en la Península Ibérica, en las Islas Británicas y en Dina- 

42 ANTON JlRiíU, Die altere KvpfersiemZcit Papísimas und der band- 
keramischc Kulturkreis, Id., Die Btdtutung der vorgeschtchthchcn 
Forschung m Fulísima, fur che Chionologie der europatschen SiemZetl- 
Forsch. u Fortschr.') 17 (1941) 33-34 p.357ss. 

11 C. Dapyi l Forde, Early Cul urc of Ailanhc Europa: «American 
Anth’-opolcgisv, 22 (1930) 1. 
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marca. Forde se adhiere a la constatación, hecha por Sophus 
Miiller, de una unidad de estilo entre las costas atlánticas y la 
cuenca occidental del Mediterráneo, pero al enfrentarse con la 
cronología de los tipos de sepulcros megalíticos, tal como fue 
establecida por la investigación más antigua, Forde le pone los 
mayores reparos. «Los sepulcros que corresponden a estos su¬ 
puestos estadios evolutivos deben buscarse en áreas muy aleja¬ 
das » Pero si los tipos sepulcrales, nacidos (aparentemente) en 
la Península Ibérica, se hubieran expansionado hasta tan lejos, 
esta expansión habría debido tener lugar por etapas en épocas 
diferentes y los ajuares funerarios deberían en todas partes variar 
lo mismo que los tipos de sepulcros. «Pero éste no es el caso». 
La división en Neolítico, Edad del Cobre, Edad del Bronce, 
con su alcance cronológico, no coincide con la sucesión de tipos. 
En toda Francia, y especialmente en Bretaña, los más distintos 
tipos de sepulcro demuestran, por su ajuar funerario, perte¬ 
necer a un mismo período. Por estas razones es necesario revisar 
de nuevo toda la teoría de la evolución de los tipos de los se¬ 
pulcros megalíticos y tomar en consideración la posibilidad de 
otras explicaciones. En todo caso la determinación de la anti¬ 
güedad de cada uno de los elementos culturales aislados encon¬ 
trados en los sepulcros debe ser intentada separadamente. 

En las Islas Británicas, como en todas las áreas de difusión 
de la cultura megalítica, los ajuares funerarios demuestran que 
los tipos arquitectónicos de los sepulcros pervivieron largo tiem¬ 
po unos junto a otros. Un buen ejemplo de esto lo tenemos 
en el túmulo de Dowth en Irlanda, en el que, junto a un gran 
sepulcro de cúpula, se encuentra un pequeño sepulcro de co¬ 
rredor. Es decir, que se construía tal y como se deseaba y como 
las posibilidades lo permitían. 

c) Bretaña. 

Forde (p-70) concluye la existencia de una relación directa 
entre Bretaña y el Megalítico de la Península Ibérica, pasando 
por el Golfo de Vizcaya, porque la cultura megalítica de la 
cuenca del Sena le parece más reciente y muestra una tipología 
diferente, en tanto que la costa occidental francesa al sur de 
Bretaña no muestra ningún rasgo megalítico. Los sepulcros de 
la desembocadura del Loira, por su parte, tienen también una 
tipología distinta. A esto se añade la acumulación de sepulcros 
megalíticos precisamente en la costa sur de Bretaña, junto a los 
golfos y penínsulas de Rhuys y Quiberon. Allí están represen¬ 
tados todos los tipos de Bretaña y se acumulan las importaciones 
de la Península Ibérica, pero todo esto no se interna en la tierra 
firme más de 10 kilómetros. El sur de Morbihan le parece a 
Forde haber sido la puerta de entrada de la cultura megalítica 
en Bretaña. 
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También las hachas de jade de cuello apuntado le parecen 
indicar una relación con la Península Ibérica. Estas hachas están, 
como las cuentas de Calíais, estrechamente relacionadas con las 
grandes cámaras cerradas, pero se encuentran también en los 
sepulcros de corredor, en las galerías y en depósitos especiales. 
Anotemos su presencia en el Norte. La técnica del pulimento 
es extraordinariamente fina y, aparte de piedra verde, se empleó 
también, como material de las hachas, )adeíta, cloromelanita, 
augita y, a veces, también diorita. Las superficies de las ha' 
chas muestran rebabas de junta, ensanche hacia los filos que 
terminan en picos y otros rasgos característicos que denuncian 
la imitación de tipos metálicos. Encuentran sus exactos paralelos 
en las hachas de Algarve, de las que fueron encontradas 43 en 
dos cámaras de Aljezur. Pese a esto, se ha afirmado el carácter 
puramente neolítico de la cultura megalítica en Bretaña. Aunque 
no con mucha frecuencia, se han encontrado repetidas veces ob- 
jetos de cobre, y el oro era también conocido. Déchelette 44 ha 
hecho notar con razón que la falta o la rareza del metal podría 
ser debida a un empobrecimiento a causa de la emigración de 
la cultura hacia el Norte. Esta es la única interpretación posible 
y exacta por lo que se refiere a la cultura megalítica del Norte. 

Las hachas de chonta no taladradas que se encuentran oca - 
sionalmente en Morbihan y en la Vendée, están relacionadas 
con las hachas de combate poligonales de les dólmenes daneses. 
A ellas vienen a añadirse las ocho cuentas de ámbar conocidas 
hasta ahora, que, por su foima y por su triple taladro lateral, 
son cuentas centrales de los collares de los sepulcros de corre- 
dor daneses. En el sepulcro de corredor de Parc-er-Guren, Car- 
nac, en el suelo de la tumba, que había sido violada, se en¬ 
contró una cuenta de pasta azul con acanaladuras, cuenta que 
fue puesta en relación con el tipo Mmoico Medio correspon¬ 
diente. Estas cuentas se encuentran también en la Península 
Ibérica, pero hechas en hueso. En Inglaterra se han encontrado 
estas cuentas de pasta en los sepulcros redondos del II Período 
de la Edad del Bronce. 

El Megalítico de Bretaña muestra también rasgos comunes 
con el Megalítico nórdico, como la presencia de vasijas de cuello 
postizo, aunque no se puede establecer sobre su base ninguna 
relación segura, ya que antes de ser hechas en barro, estas va¬ 
sijas no eran sino calabazas con un cuello añadido. Lo mismo 
puede decirse de las ánforas esféricas en el Norte, que proceden, 
igualmente, de las calabazas o de las bolsas de cuero con cuello 
postizo (cf. p.237s). También puede considerarse aquí la reunión 
de varias construcciones sepulcrales bajo un mismo túmulo co¬ 
mún y las hachas de piedra finamente pulimentada imitadas de 
formas metálicas. Las alineaciones y les círculos líticos se vuelven 
a encontrar no solamente en el Norte, sino también en las Islas 

1J J DÉCHELFTTC, Manuel d’Archéologie Ptéhistonctue vol.l (París 
1908) 
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Británicas. Además, ambas zonas tienen en común : el carácter 
simultáneo de todos los tipos de sepulcros (deducible de los 
ajuares), el vaso campaniforme y la cronología (Edad plena del 
Cobre hasta Edad del Bronce). 

Prescindiendo de Bretaña, el área de difusión de los sepul¬ 
cros megalíticos se extiende sobre las alturas calcáreas de Ce- 
vennes y, perdiendo en densidad, también entre Bretaña y Bél¬ 
gica. Muy notable es la juxtaposición en Lozére, descrita pe! 
Mortillet, de cámaras sepulcrales de 3 metros de longitud y 
de 1,20 a 1.30 de anchura y 1,50 metros de altura, junto a otras, 
exactamente iguales, de sólo 0,60 metros de longitud y 0,40 me¬ 
tros de anchura, que. según este autor, fueron utilizadas repe¬ 
tidamente como sepulturas. El Megalítico del sur de Francia 
representa la unión con la provincia pirenaica del Megalítico 
español. 

En el gran túmulo de Fontcnay le Marmion, en Calvados, 
hecho en bloques de caliza, encontramos un tipo especial que, 
fuera de aquí, sólo en las Islas Británicas nos es conocido: doce 
sepulcros de corredor en dos filas, con las aberturas hacia dis¬ 
tintas partes del túmulo. Las paredes de las cámaras redondas 
están hechas de aparejo pequeño, cubiertas con falsas cúpulas, 
y dentro de ellas se encontraron ajuares y sepulturas en la ma¬ 
yoría de las ocasiones en cistas de losas. En Bretaña, el túmulo 
de Rondossec, Carnac, contiene tres sepulcros de corredor, y el 
de Rosmeur, Finistére, dos. Pero el más estrecho paralelo lo 
ofrecen Loch Crew y Carrow Keel (cf. p.l75s), así como la Gi- 
gantia de la Isla Gozo (p.254). 

Al oeste de la vertiente norte de los Pirineos, se encuen¬ 
tran sepulcros de corredor, galerías y sepulcros en cista, unes 
junto a otros, con los mismos ajuares funerarios, muy unitarios: 
vasos campaniformes, hachas bien pulimentadas también de 
piedra verde, puñales de sílex y perlas de Calíais y oro. Al pie 
de los Pirineos y en la Provence, las relaciones con la pro¬ 
vincia pirenaica del Megalítico español son tan claras que se 
llegó a pretender derivar esta última de la del sur de Francia. 
La Grotte des Fées, en Arlés, una galerie, ha sido repetidamente 
comparada con su paralelo balear en S. Vicente. 

Los sepulcros de Savoye y del Jura, de la Edad del Bronce, 
representan una cultura mixta muy notable con influjos centro- 
europeos. Sus ajuares son los del sur de España: paletas de pi¬ 
zarra y cuentas. Inexplicable resulta la presencia de cuentas de 
hierro 15 . 

En Cotes du Nord se encuentran cámaras con dos o tres 
piedras plantadas, es decir, con uno o dos lados abiertos. Así 
también en el sepulcro de Le Gast, Calvados, una cubierta mo¬ 
nolítica descansa sobre dos soportes; en la parte occidental hay 
una piedra umbral, y la parte este está abierta. En S. Sever hay 

45 GQRDON Childe, The Dazvn of European CtvtltZdlion p.2 78ss, 
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también una cubierta sobre dos soportes. Todo esto se vuelve 
a encontrar en Palestina. 

Una cadena de sepulcros megalíticos atraviesa transversal- 
mente Francia, desde Bretaña hasta la costa mediterránea de Hé- 
rault y Gard. En su centro, la difusión es menos densa; aquí 
hay que contar los departamentos de Aveyron, Ardéche, Lot, 
Gard y Lozére. Dada la técnica de aquellos antiguos navegantes 
para superar las divisorias de agua, se siente la tentación de 
pensar en un camino que condujera desde el Atlántico hasta 
el Mediterráneo por el Sena, el Yor.ne, Saóne y Ródano. Pero, 
sorprendentemente, la cuenca del Garona carece de sepulcros 
megalíticos. 

d ) La Península pirenaica. 

Dada la actual tendencia —de que yo participo, aunque pro¬ 
visionalmente desee dejar sin resolver el problema— a buscar 
el origen de la cultura y de la religión megalítica en la Península 
Ibérica, es importante estudiar separadamente el problema del 
erigen del Megalítico en este lugar. Dejemos aquí la palabra 
a Áberg 4I \ quien expone objetivamente e interpreta el material 
de los museos de la Península tal como se encontraba en 1921. 
Precisamente por esto le resulta imposible el aceptar la crono¬ 
logía de los tipos de sepulcros en su forma ortodoxa, dado que 
ésta no coincide con los ajuares funerarios. Áberg rechaza la 
opinión de Bosch-Gimpera, para quien la invención y el des¬ 
arrollo de la arquitectura megalítica partieron del noroeste de 
Portugal. Áberg cree en la simultaneidad de distintos estilos ce¬ 
rámicos. También a mí me parece un error el ver en la cerá¬ 
mica, que tiene ciertamente gran importancia, el más impor¬ 
tante elemento cultural y el principal factor de cronología, sin 
apoyarse simultáneamente en una estratificación segura. Los 
ajuares no coinciden con les tipos arquitectónicos de los sepul¬ 
cros. Yo lo expresaría diciendo: la arquitectura dispone simul¬ 
táneamente de varios tipos, cuando no de todos. Áberg resuelve 
esta dificultad (p. 115) con la suposición de que la Cultura me¬ 
galítica es «un período de duración relativamente corta». Diga¬ 
mos aquí, por nuestra parte, que los paralelos en las culturas 
históricas del Este y en otros lugares muestran una duración 
de milenios y una asombrosa constancia. En cambio, estoy 
completamente de acuerdo con él en su afirmación de que los 
más diferentes tipos son, «en lo esencial, coetáneos». Los se¬ 
pulcros más sencillos nos indican la existencia de un «elemento 
de población más pobre» y representan una «decadencia provin¬ 
cial, típica de les territorios fronterizos». Daryll Foríje (pá¬ 
gina 37) hace resaltar en la Edad del Cobre el factor geográ¬ 
fico; las grandiosas construcciones se encuentran todas en el 

sur de la Península, allí donde, como dicen también G.\y V. 

\ 

46 Nils ÁBERG, Det nordiska stenáldersomrádet (Fornvannen |935}. 
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Leisner, se encuentran los centros mineros y metalúrgicos y, 
con ellos, el comercio, la riqueza y el poder. En opinión de For- 
de, no existe ninguna prueba de un paulatino desarrollo de los 
elementos del ajuar sepulcral, tal como sería de esperar en el 
caso de una evolución local. La calidad arquitectónica de los 
sepulcros decae con su alejamiento de los centros meridionales y 
manifiesta degeneración. Forde concluye afirmando que la cul¬ 
tura megalítica se ha desarrollado en dos centros relacionados 
entre sí, en el sur de Portugal, Huelva y Andalucía en el sud¬ 
oeste, Almería y este de Granada en el sudeste. Pero si, con¬ 
tinúa, la cultura megalítica de los más tempranos centros del 
Sur se hallaba ya en una etapa altamente evolucionada (nos¬ 
otros diríamos: en la etapa inicial de la alta cultura), ello sig¬ 
nifica que el origen de esta cultura debe ser buscado en una 
alta cultura extranjera. Por nuestra parte demostraremos que la 
cultura megalítica precede en todas partes a la auténtica alta 
cultura y que su origen, caso de que no se halle en la misma 
Península Ibérica, sólo puede estar en otra cultura megalítica 
fuera de la Península. 

Ahora bien, si se considera, como nosotros lo hacemos, el 
Megalítico del Norte y de las Islas Británicas como una cultura 
inmigrada cuando se encontraba ya en pleno desarrollo, y puesto 
que la difusión geográfica en Bretaña hace evidente que una 
cultura inmigrada por vía marítima abarcaba la costa sur y la 
costa oeste y se difuminaba hacia el Norte, el problema del 
origen y de la cronología del Megalítico de la Península Ibérica 
se convierte en especialmente importante. Bosch-Gimpera es el 
representante más notable de una teoría que ve en Portugal el 
origen del Megalítico: sólo allí es, según él, donde se encuentran 
todas las etapas tempranas de la arquitectura megalítica, sólo 
allí donde está totalmente documentada la evolución. Pero la 
mayoría de las investigaciones de los últimos tiempos coinciden 
en creer que los tipos arquitectónicos, a juzgar por los hallaz¬ 
gos hechos en los ajuares funerarios, pudieron ser en gran parte 
simultáneos y que efectivamente lo fueron y no sólo en la Penín¬ 
sula Ibérica (Forde, G. y V. Leisner y otros; véase p.212ss). 

Frente a éstos, Siret pone en relación el Megalítico con una 
inmigración indogermánica que, por haberse mezclado con una 
cultura más temprana, sólo en las primeras estaciones de la 
inmigración nos es recognoscible. En éstas se encuentra el hacha 
de piedra pulimentada desde un principio perfectamente confor¬ 
mada ; Siret alude también al parentesco de los tableros-ídolos 
con Trpya. Mendes Correa, basándose sobre hallazgos antropo¬ 
lógicos, considera que fueron tipos «caucásicos» de más allá de 
los Pir/neos los que trajeron la agricultura, la ganadería, el pu¬ 
limenta de la piedra y la cerámica. Siret, que no se detiene en 
el estudio de la tipología de los sepulcros megalíticos, no ve 
ninguna posibilidad de derivar la nueva cultura de las culturas 
indígenas y la tiene por una inmigración procedente del Este, 
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a la que siguieron nuevas capas de la misma procedencia. La 
opinión de G. y V. Leisner de que los «sepulcros megalíticos» 
no se derivan de los sepulcros cupulares, ni éstos de aquéllos, 
deja sin explicar la sucesión y más tarde la yuxtaposición de 
éstos en el Norte y el hecho de que unos y otros estén destina¬ 
dos a satisfacer las mismas necesidades cultuales. 

La cronología debe basarse en gran medida en los ajuares 
funerarios y en las relaciones exteriores, pero veremos que tam¬ 
bién fuera de la Península Ibérica, especialmente por lo que 
hace a la cuenca oriental del Mediterráneo, a Egipto y a Meso- 
potamia, las cronologías absolutas hasta hoy válidas pierden te¬ 
rreno y se derrumban, restando así la base a la cronología rela¬ 
tiva. Según G. y V. Leisner, al «horizonte cultural» de Amor- 
gos tal como lo reconstruye Luquet, a los elementos culturales 
cicládico-cretenses y a los de Troya II, corresponden en la 
Península Ibérica las sepulturas colectivas en tholoi (sepulcros 
de cúpula), los ídolos planos, la pintura de vasos, la plástica en 
piedra y la obtención de plata. A esto vendría a añadirse des¬ 
pués un «horizonte» africano-egipcio, con elementos culturales 
egipcios predmásticos, con finos retoques de sílex, ídolos de 
marfil, cultura de las grutas africanas y arquitectura megalítica. 
Veremos (III 1 ; V 3 a) que el Egipto predmástico tiene sus 
paralelos culturales en todo el Mediterráneo y, por lo tanto, 
estos elementos no pueden derivarse tan inequívocamente de 
Egipto, como tampoco el Megalítico norteafricano puede si¬ 
tuarse como primario antes deí de la Península Ibérica. Como 
estratos culturales del Mediterráneo occidental habría que con¬ 
siderar el vaso campaniforme, las puertas agujereadas, que vuel¬ 
ven a presentarse en forma idéntica en el Megalítico de Siria- 
Palestma, y la metalurgia, cuya evolución mdejaendiente en la 
Península Ibérica no puede apenas discutirse. «No se tiene en 
absoluto la impresión de que entre las cultura^ costeras del 
sudeste y las del oeste exista una relación de dependencia, com¬ 
prendida como absoluta prioridad de la una respecto de la 
otra; antes se tiene la impresión de un paralelismo temporal 
en su desarrollo». Los paralelos entre los ajuares de Portugal y 
los del sudeste de España corroboran lo dicho (G, y V. Leis- 
ner, p.564), «Vistas en conjunto, las culturas de los sepulcros de 
cúpula del sudeste ofrecen menos el aspecto de una inmigra¬ 
ción unitaria que el de una relación constante y duradera con 
otros círculos del Mediterráneo, relación en la cual desempe¬ 
ñaron un papel determinante las poblaciones autóctonas o lle¬ 
gadas a la Península en oleadas culturales antenotes» (Leis¬ 
ner, p.569s). Esta concepción de la difusión de la cultura me- 
galítica como una paulatina aculturación corresponde a la si¬ 
tuación tal como se nos presenta en todas las áreas mégalíticas, 
pero hasta que hablemos del Egeo no se nos hará claro ^1 carác¬ 
ter recíproco del proceso de aculturación (111 1); y el alcance 
del problema de! origen y de la cronología sólo se nos evidencíala 
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cuando nos hallemos ante la alternativa entre la Península Ibé¬ 
rica y Palestina (VI). 

No podemos pasar por alto el hecho de que sólo en el sur 
de España encontramos una evolución tipológica que conduce 
de las formas de la piedra a las formas del metal y de que sólo 
allí, por lo que sabemos, se dan los presupuestos naturales de 
la metalurgia: cobre nativo y pepitas de oro y estaño en los 
ríos y abundancia de plata. Puesto que estos presupuestos no 
se dan en la Europa central, el intento de Witter de poner 
en relación la metalurgia ibérica con la Europa central carece de 
base; además, la cerámica de bandas está relacionada, como ha 
demostrado Jirku, con Siria y Mesopotamia. Adhiriéndose a 
Childe, que supone la existencia en el este de Alemania de una 
evolución independiente del dolmen y la cámara rectangular 
a la cista de piedra, al sepulcro de corredor y a la galería 
cubierta, G. y V. Leisner deben aceptar también la tesis de 
Karge (cf. V 1 a), que considera los paralelos absolutamente 
idénticos de Siria-Palestina como fruto también de una evolu¬ 
ción independiente. Pero no hay historiador que crea en tales 
casualidades. 

Bosch-Gimpera 47 sitúa el final del Calcolítico en el año 2500, 
el comienzo de El Argar en el 2000, y la cultura de Palmella 

no antes del 2500. H. Kühn y Martínez Santaolalla sitúan Les 

Millares entre los años 2000 y 1700 a. C.; Childe, por el con¬ 
trario, a causa de sus paralelos con la cerámica minoica, en 

el 2400 (haciendo comenzar la Edad del Bronce en el 1700). 

Por su parte, H. Schmidt sitúa el vaso campaniforme, Los Mi¬ 
llares y Palmella en la primera mitad del tercer milenio antes 
de Cristo, paralelamente al Antiguo Imperio en Egipto, a Tro¬ 
ya I y a Anghelu Ruju en Cerdeña. 

G. y V. Leisner pretenden ver en las técnicas de la piedra 
«más finas», especialmente en las columnas de piedra y en las 
puertas talladas de los sepulcros, que califican incluso de «arte¬ 
sanía», indicies de una inmigración cultural procedente del Este. 
Un argumento en favor de esta tesis les parece ofrecerlo el hecho 
de que estos elementos están limitados a los sepulcros de la 
costa y que, fuera de ésta, se observa en muchos casos «un 
empobrecimiento de las formas o la traslación de los mismos 
pensamientos a un material de más fácil trabajo». Pero la talla 
de «orificios para las almas» se presenta también en el Norte y 
en el Noroeste y, en todas partes, aparecen unidas al Megalítico 
la piedra pulimentada y el retoque de la piedra tallada, la 
ganadería y la agricultura. En otro lugar tratamos de la forma¬ 
ción de columnas. Pero es seguro que el trabajo de cantería más 
avanzado con sillares y columnas redondas era originariamente 
extraño i todo el Megalítico occidental. 

17 BojíCH-Gimpera, Etnología de la península Ibérica (Barcelona 1932); 
EberT, Rkallexikon der Vorgeschichle (el «Reallexi'con der Vorgeschichte» 
lo citamos en las páginas siguientes con la abreviatura RLV). 
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También sobre la base del vaso campaniforme se ha in- 
tentado repetidamente establecer una cronología. La cultura que 
lleva este nombre debe haber tenido su origen en la Península 
Ibérica. Bosch-Gimpera pretende que esta cerámica llega de 
Portugal con elementos de la Edad del Cobre; también la 
desembocadura del Guadalquivir ha sido considerada como su 
patria originaria, pero en los sepulcros rupestres de cúpula 
de Lisboa es igualmente frecuente. Frente a esto Áberg llama la 
atención sobre la coexistencia en Palmella de vasos campana 
formes y cerámica sin ornamentación, fenómeno que él explica 
considerando la una como cerámica de lujo y la otra como 
cerámica de uso cotidiano; mientras que en el oeste de An- 
dalucía la cerámica de los vasos campaniformes aparece sin 
mezcla alguna con otros tipos cerámicos. En todo caso no puede 
asegurarse la relación del vaso campaniforme con los sepul¬ 
cros megalíticos: las áreas de difusión coinciden sólo en parte 
y el vaso campaniforme parece más bien difundirse junto con 
el trabajo del metal. Según G. y V. Leisner, el vaso campani¬ 
forme no se presenta nunca junto con el hacha de cobre y el 
puñal de sílex y falta en los sepulcros del apogeo de Los Mi¬ 
llares. 

Sin conceder un valor excesivo a los tipos cerámicos, Darvll 
Forde estudia la «cultura del vaso campaniforme» y su rela¬ 
ción ccn la cultura megalítica. Reconociendo totalmente: l.°, que 
en el vaso campaniforme encontramos un tipo cerámico muy ca¬ 
racterizado por su forma, su técnica y su ornamentación ; 2.°, que 
es en la Península Ibérica donde lo encontramos en época más 
temprana y con un carácter más primitivo; 3.°, que sus tipos 
en otras áreas de su difusión parecen ser desarrollos del tipo 
«ibérico», sostiene que su origen y su procedencia, pese a todo 
esto, siguen siendo oscuros. Siret fue el primero en hacer notar 
que sus ornamentos proceden de la cestería. íetzer me ha lla¬ 
mado la atención sobre el hecho de que la ornamentación de 
los sellos geométricos de las Islas Canarias coincide notable¬ 
mente con la del vaso campaniforme. Yo puedo demostrar que 
la cerámica de cuerdas (Schnurkeramik) del Norte coincide 
estrechamente en su forma y en su ornamentación con los cestos 
del Africa occidental. Childe resalta las similitudes con los vasos 
de Badan (Egipto predmástico) e intenta derivar éstos y los 
campaniformes de los cestos de esparto. No podemos estar de 
acuerdo con él cuando considera los brazaletes de conchas y las 
perlas discoideas como «elementos culturales africanos», antes 
al contrario, creemos aquí en la existencia de una relación in¬ 
versa : es en Africa donde estos elementos han sido importados, 
precisamente bajo el influjo de las altas culturas arcaicas me¬ 
diterráneas ls . Daryll Forde hace una importante constatación: 
«Puede ser que, como creen Childe, Siret y otros, las gentes 
del vaso campaniforme en la Península Ibérica representaran ya 
48 Gordon Childe, The Moit Ancient East (Londres 1929) p.232ss. 
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un elemento étnico especial; pero es, en todo caso, claro que 
el tipo cerámico mismo, en su larga historia europea y en el 
momento de su aparición en la Edad del Bronce de las Islas 
Británicas, estaba ya total y definitivamente separado de la cul¬ 
tura megalítica, de la que formaba parte en un principio» (Bor¬ 
de, p.64). Por nuestra parte estamos convencidos de que la 
cerámica desarrollada no fue nunca un producto de la indus¬ 
tria doméstica, smo que los alfareros y sus modelos viajaban, y 
que los pueblos ceramistas y sus migraciones son productos de 
pura imaginación. 

Trataremos aquí todavía de dos elementos que acompañan 
a la cultura megalítica y que son considerados como pruebas 
en favor de sus relaciones con las altas culturas del Este. Son 
éstos aquellas hachas de piedra pulimentada que evidencian la 
existencia de modelos metálicos, como, por ejemplo, el hacha 
de combate y el hacha en forma de bote (Bootaxt), cuyo carác¬ 
ter secundarlo respecto de culturas que dominaban la metalur¬ 
gia es evidente, pero, como de intento, viene siendo ignorado. 
Además, «la similitud entre los vasos de tulipán y los vasos 
carenados de la Europa occidental prehistórica y del Egipto 
predinástico», similitud que no se explica recurriendo, como hace 
Wiesner (II p.22), a los camitas. Ya Sophus Múller llamó la 
atención sobre los paralelos existentes entre la Península pire¬ 
naica y las culturas del Mediterráneo oriental; pero, como Forde 
objeta con razón, si estos paralelos se debieran a una relación 
genética, deberían encontrarse en el mundo mediterráneo colo¬ 
nias culturales mediadoras; las culturas mediterráneas están, en 
efecto, relacionadas con el Mediterráneo oriental, pero no pue¬ 
den considerarse como escalones previos de la evolución oc¬ 
cidental. Nosotros creemos en la existencia de una cultura me¬ 
diterránea común, cuyos elementos no deben ser calificados de 
«rmnoicos», «egipcios», etc., smo en los casos en que no hay 
ninguna duda de que han tenido su origen sólo dentro de una 
de estas culturas. 

Más adelante se nos harán evidentes los estrechos paralelos 
existentes entre los ídolos de la Península Ibérica y los del 
Egeo (cf. III 5 c). El ornamento de ojos o, mejor dicho, la re¬ 
presentación geométrica de ojos, pasa desde Dinamarca, a tra¬ 
vés de la Península Ibérica, hasta Troya, al Asia Anterior y, 
finalmente, Melanesia. Los «cuernos cultuales» y el «nudo cul¬ 
tual» de marfil hallados en Nora, Algarve, manifiestan la exis¬ 
tencia de una relación con Creta. Por el contrario, los retoques 
de las puntas de sílex deben ser puestos en relación con el 
Norte y con el Egipto predmástico, y las formas de los puñales 
y de las hachas de Almería y el Algarve. con Egipto, Troya y 
Chipre. Wiesner supone erróneamente la existencia de una re¬ 
lación inversa (II p.61). Según él, no sólo los puñales metálicos, 
las espadas y las puntas de lanza deben ser puestos en relación 
con influjos micémcos (temporalmente más tardíos), smo que 
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también las cuentas de Faenza y ámbar fueron traídas por nave- 
gantes procedentes del Este. 

Un caso totalmente distinto es el de la ciudad de Los Mi¬ 
llares, con su acueducto que conduce el agua desde una fuente 
situada sobre una alejada colma. Debemos hacer constar que 
esta ciudad no debe considerarse como un fruto sólo de la cul- 
tura megalítica, sino que aparece relacionada con las altas cul¬ 
turas arcaicas (cf. VII 6). El hallazgo de objetos metálicos he¬ 
cho en el puerto de Huelva, hallazgo que se cree procede de 
una embarcación hundida, se ha creído relacionado con el Da¬ 
nubio y la Europa central, aunque las fíbulas de serpiente hagan 
pensar en Sicilia, y otras espadas y puntas de lanza recuerden 
el Mediterráneo oriental y aunque Jirku haya demostrado las 
relaciones de la cerámica de peines con Siria. 

Limitémonos aquí, por el momento, a constatar que entre 
la Península Ibérica y el Egeo y la cuenca oriental del Medi¬ 
terráneo existió un intercambio cultural tan activo como el que 
existía entre la Península Ibérica y la Europa occidental. Más 
adelante demostraremos que este intercambio cultural fue per¬ 
manente y que la aculturación tuvo un carácter recíproco. 

Siret pretendía situar los sepulcros de cúpula de Micenas 
en la misma época que los sepulcros de cúpula de la Península 
Ibérica; Déchelette demostró que esto era imposible y que la 
cultura micénica era temporalmente más reciente 49 ; más ade¬ 
lante demostraremos nosotros (III 1) que la cultura micénica 
tiene el carácter de un intruso relativamente tardío en el marco 
egeo, y que, según el estado actual de las excavaciones, sólo 
Siria-Palestina puede ser tomada en consideración junto a la 
Península Ibérica como área originaria del Megalítico, y no 
ninguna de las altas culturas arcaicas. Tampoco los sepulcros de 
cúpula de Mesará, en Creta, que, aunque son mucho más anti¬ 
guos que los de Micenas, son tipológicamente más recientes, 
pueden entrar en consideración, a la vista del absoluto paralelo 
existente entre las culturas megalíticas de la Península Ibérica 
y de Siria-Palestina. Pero sólo mucho más adelante podremos 
aproximarnos a una solución de estos problemas. 

Intentemos ahora repasar los ajuares funerarios a la bús¬ 
queda de indicios que nos sirvan de ayuda para el estableci¬ 
miento de la cronología y de las relaciones de los sepulcros 
megalíticos de la Península Ibérica. La «punta de flecha trans¬ 
versal» está representada en España con tanta frecuencia como 
en el Norte y en el Oeste. Se encuentra también en Egipto, Siria 
y Mesopotamia, y precisamente en los estratos que a nosotros 
nos interesan. El filo transversal no es precisamente el más 
frecuente ni tampoco el más adecuado para una punta de flecha 

4 ' L. SiRET, Questions de Chronologte (París 1913); Id., Onentaux 
et Occidentaux en Espagne: «Rev. Quest. saent.» (1907); j. DÉCHE^ 
LETTE, Essat sur la chronologte préhtstonque dans la pémnsule Ihértque: 
«Rev. Arch.» 12 (1908) 219. 
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y muchas de estas piezas fueron sin duda, como los microbios 
del Capsiense, montadas en asta o en madera para constituir 
los filos dentados de las espadas de madera y de otros utensilios 
de madera y hueso. En sepulcros que, a juzgar por el resto del 
ajuar, son más recientes, encontramos puntas de flecha «apun- 
tadas». 

Encontramos también conchas enteras, que pudieron servir 
de recipientes para los sacrificios simbólicos de alimentos, pero 
que, como nos muestran sus huellas de color, fueron también 
utilizadas, como en Egipto y Mesopotamia, como recipientes o 
paletas de colores. Las piezas perforadas fueron utilizadas como 
adorno. En los sepulcros redondos del llamado segundo estadio 
son muy frecuentes las espadas de sílex, y G. y V. Leisner 
llegan a creer que se ofrendaban una de estas espadas a cada 
sepultado. En Los Millares son típicos bellos cuchillos de sílex, 
cuyas formas recuerdan las de los metálicos (cobre). Algunos 
hallazgos de sílex pueden considerarse como hoces, pero no 
podemos creer en la exactitud de la interpretación de Siret, que 
considera otros como rejas de arado, porque el sílex es inade¬ 
cuado para este uso. Nos parece problemático que pueda demos¬ 
trarse la^ existencia ya en piedra del «bastón-puñal». De por sí 
el «bastón-puñal» representa un desarrollo de la maza, como es 
posible comprobarlo en les Mares del Sur. 

Las cuentas representan una ofrenda funeraria frecuente en 
los sepulcros de cúpula, especialmente en la plena Edad del 
Cobre. Las conocemos de conchas, caliza, aragomta, piedras 
multicolores, ámbar (lo que hace pensar en una importación 
del Norte), cáscaras de huevo de avestruz y marfil (relacionadas 
con Africa). Solamente en Los Límales se encuentran cuentas 
de cerámica. No cabe duda de que las cuentas fueron un botín 
predilecto de los ladrones de sepulcros. 

Recipientes de piedra, asociados en la mayoría de los casos a 
ídolos de piedra, se han encontrado en número de 44, la mitad 
de ellos en Algarve. Son de alabastro y caliza, es decir, de ma¬ 
terial de fácil trabajo, y su vaciado interior es incompleto. En 
Egipto, en Creta, en el Egeo y en Mesopotamia estos recipientes 
de piedra son típicos de los estratos submegalíticos y del co¬ 
mienzo de las altas culturas (cf. III 1 ; V 3 c). Otras ofrendas 
que acompañan a éstas ya las hemos calificado antes como cul¬ 
tuales. 

Por lo que hace a la metaluigia de los constructores de los 
sepulcros megalíticos de la Península Ibérica, es seguro por lo 
menos que el cobre trabajado a martillo aparece ya en época 
muy temprana, si es que no acompaña al Megalítico desde un 
principio; en el Norte encontramos hachas y puñales hechos en 
piedra o sílex, pero cuyo tipo es originariamente metálico; esto 
ocurre también en el Sur 00 . En la Península Ibérica hallamos 
cobre trabajado en formas adecuadas a la piedra, lo que nos 

50 L.c. 
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indica se dio allí una evolución interna, primaria o secundaria, 
de la metalurgia. El cobre aparece simultáneamente en Portugal 
y en el Sudeste. La Península fue el máximo proveedor de 
metal de las altas culturas arcaicas. Como dice Quirmg ’L en 
sus ríos se encuentran incluso pepitas de estaño y oro y su n- 
queza en plata es de sobra conocida. Todos los indicios hablan 
en favor de la existencia de una relación entre las construc¬ 
ciones megalíticas y las minas; nos la indican, por ejemplo, las 
diademas de metales preciosos que llevaban los muertos encon¬ 
trados en algunos sepulcros. Los Millares se enriqueció, sin 
duda, por el comercio de metales. Conocemos tres diademas de 
plata en los sepulcros de la cultura de El Argar, y todavía más 
frecuentes son las diademas de bronce y los anillos de oro. En 
la Cueva de Los Murciélagos un cadáver tenía una diadema 
de oro, como el cadáver de Montilla, en Córdoba, y el de 
Quinta da Agua Branca, en Portugal. Los anillos de oro mues¬ 
tran los mismos ornamentos geométricos que las placas de pi¬ 
zarra y se encuentran paralelos con las lúnulas irlandesas, el 
característico adorno pectoral. En Centra se ha encontrado una 
gargantilla compuesta de tres anillos estrechamente unidos con 
una pieza central engrosada; uno de los anillos completa el 
círculo y constituye el cierre con corchete y corcheta. En la 
terminación de los anillos triples hay un cacillo en forma de cás¬ 
cara de huevo. Los utensilios de la Edad del Bronce de Astu¬ 
rias y Galicia manifiestan rasgos comunes con el Oeste nórdico- 
mientras que en el Sur, a estas relaciones se añaden las relaciones 
con el Mediterráneo. A partir del año 1200 a. C., se hace notar 
una más estrecha relación con Cerdeña (otra zona rica en me¬ 
tales) y con Sicilia. El hecho de que ya en los comienzos de la 
cultura de Almería aparezcan escorias^ de cobre demuestra lo 
antigua que la metalurgia es en la Península Ibérica. 


5. La religión de Ioí> megalíticos 

Hemos podido constatar ya la existencia de una «religión 
de los megalíticos», aunque la aridez del matenal arqueológico 
no nos permita deducir sino la unidad de las necesidades cul¬ 
tuales dentro de la Europa occidental y la forma, pese a todo 
cambio, esencialmente unitaria, en que la arquitectura y las 
ofrendas funerarias satisficieron dichas necesidades. Hemos po¬ 
dido incluso alcanzar cierta luz acerca del contenido religioso 
del culto, pero, aparte del hecho de que los muertos fueron 
incluidos en el mundo de les vivos, para los que siguieron 
siendo importantes y que intentaron concillárselos duradera¬ 
mente con sacrificios y acciones cultuales, apenas si sabemos nada 
seguro. 

>i HEINR1CH Quiring, Das Zmnland der AllbronZe¿etU «Forschungen 
und Fortschritte» 17 (1941) 15. 
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De la religión de aquellos pueblos históricos que fueron los 
herederos de los megalíticos sólo hemos podido aprovechar lo 
que estaba manifiestamente en relación con el culto megalítico 
a los muertos. Pero ahora entramos en el dominio de la his- 
tona, donde las noticias escritas completan los testimonios ar¬ 
queológicos y donde los áridos huesos arqueológicos se revisten 
con la carne y la sangre de los usos y de las tradiciones cul¬ 
tuales. La interpretación de hallazgos puramente arqueológicos 
mediante una tradición posterior trae consigo ventajas, pero 
también peligros. Sólo con la mayor prudencia podremos re¬ 
conocer los paralelos y asegurar siempre nuevos rasgos hasta que 
penetremos en el sentido y en la significación del culto de los 
muertos y de su ritual y, finalmente, basándonos sobre las rela¬ 
ciones comcidentes que abarcan amplias zonas y períodos igual¬ 
mente amplios, podamos reconstruir también aquella parte de 
la religión megalítica que no pertenece al culto a los muertos 
y que no es posible documentar e investigar, como ésta, arqueo¬ 
lógicamente. 

Pero hay una conclusión de importancia a la que hemos 
llegado ya: la religión megalítica ha sido una de las grandes 
religiones universales; si en los jirones y en los restos de una 
religión antiquísima, tal como han sido reunidos ante todo por 
el profesor P. Wilhelm Schmidt y expuestos en este libro por su 
discípulo el P. Paul Schebesta, reconocemos la más antigua reli¬ 
gión mundial históricamente documentada con seguridad, la re¬ 
ligión de los megalíticos, con su duración milenaria y su difusión 
mundial, será, hasta que la investigación nos demuestre la exis¬ 
tencia de otra religión mundial más antigua, la segunda en la 
sucesión temporal y su herencia pervive en nuestros días. Pero 
esto es lo que hemos de demostrar en las páginas que siguen. 


II. LAS ISLAS DE LA CUENCA OCCIDENTAL 
DEL MEDITERRANEO E ITALIA 

1 . Cerdeña y Córcega 

Las extrañas culturas insulares del Mediterráneo antiguo, 
cada una de las cuales, limitada a una isla mayor o menor, 
pese a todo parentesco cultural que la une a las otras, repre¬ 
senta por sí una cultura aislada, no nos han dejado en la mayoría 
de los casos otros testimonios que los arqueológicos. Cuando las 
fuentes escritas comienzan, estas culturas se han marchitado y 
se han hundido y muchas veces no queda m su eco en la tradi¬ 
ción. El fundamento económico de su florecimiento de otro 
tiempo debe buscarse manifiestamente fuera del marco en que 
las encontramos. Sólo en el caso de Cerdeña la relación con los 
tesoros metálicos de la isla es evidente. 
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En Cerdeña encontramos de nuevo la yuxtaposición de cuevas 
sepulcrales naturales y artificiales y de sepulcros megalíticos, asi 
como indicios seguros de que estos distintos lugares sepulciales 
no deben considerarse como temporalmente sucesivos, sino como 
espacialmente yuxtapuestos. Los sepulcros excavados en la roca, 
especialmente los de la necrópolis de Anghelu Ruju, se díte- 
rencian de los de la Península Ibérica y de los del Oeste por 
el hecho de que tienen la apariencia de una casa con todos sus 
detalles arquitectónicos, reproduciendo incluso los detalles de la 
construcción en madera con las vigas y los travesanos. Pero 
esto no debe considerarse como una corroboración de la con¬ 
clusión de los arqueólogos que suponen era preciso ofrecer al 
muerto la misma casa que había habitado en vida e incluso 
sospechan que, en otro tiempo, a estas «casas» en la roca co¬ 
rresponderían casas construidas sobre la superficie. Los sardos 
diferencian hoy en día entre estas cuevas sepulcrales que ellos 
llaman domus de piañas, es decir, casas de brujas, y los sepul¬ 
cros megalíticos, que denominan sepulcros de gigantes. Estas 
cuevas-habitación están dotadas de auténticas puertas y tienen 
un corredor al que se adosan vanas cámaras. Hay pisos, nichos- 
lecho y otros detalles que recuerdan los sepulcros excavados 
en la roca de los etruscos (cf. p.261s)* Los pilares de estas «casas 
de brujas» recuerdan los pilares de los sepulcros megalíticos de a 
Península Ibérica y de las Baleares. , 

No faltan dólmenes auténticos que recuerdan los del JVlega- 
lítico occidental. Como los sepulcros de corredor sardos, tam¬ 
bién los dólmenes están construidos sobre la superficie y sobre 
su rectángulo se acumula un túmulo que tiene la forma de una 
nave yaciendo quilla arriba. Esto nos recuerda las navetas de 
las Baleares y los ship oratones de Irlanda (ct. p.loZ). JNo me 
parece acertada la comparación que hace Wiesner aprove¬ 
chando el informe de Salustio ”, con las chozas de los munidas, 
cuyo aspecto era el de barcos invertidos; estas chozas tendrían 
más bien el aspecto de las de los masai o las de los bedza. 
A ambos lados de la entrada de los sepulcros de corredor resale 
un muro en cuarto de círculo que forma el vestíbulo destinado 
al culto continuado a los muertos, que ya nos es conocido en 
los horned cairns (cf. p.l76s) y en las formas similares de 
la Península Ibérica; este vestíbulo lo encontramos repetidas 
veces en Cerdeña y todavía más en Malta. Los dólmenes de 
Córcega recuerdan los dólmenes sardos, aunque son mas sen¬ 
cillos. Algunos de los sepulcros tienen en su parte posterior un 
ábside redondo, lugar cultual que corresponde quizás al que 
tenían los sepulcros de la Península Ibérica en la pared pos¬ 
terior de la cámara, así como a las construcciones de Malta. 
La mesa de piedra de San Andrea Priú podría quiza conside- 

r 2 Ioseph WiesNER, Vor- and F ruhZeit der Mittelmeerlander (Berlín 
1943) vol 1 p.37. 

1 Bellum luguithmum l»,o 
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íarse como perteneciente a aquel tipo de dolmen que no está 
cerrado por los cuatro lados y que encontramos por tedas partes 
en el Oeste. r 


Interesantes son aquellos sepulcros de corredor de Cerdeña 
en los que la piedra-cierre, provista de un orificio («orificio para 
las almas»), supera ampliamente la altura del dolmen y cons¬ 
tituye asi, al mismo tiempo, la estela o el menhir junto a 
la entrada. En Macomer tenemos un hermoso ejemplar de un 
hornea cairn. sardo. También los menhires y los conjuntos 
de piedras más bajas y más trabajadas, los betilcs, están repre¬ 
sentados en Cerdeña. Se encuentran o bien sobre el túmulo se¬ 
pulcral, o junto a las entradas al sepulcro y a la cámara, o junto 
a los recintos cultuales semicirculares o semielípticos que hay 
delante de los sepulcros. La antropomorfización de los menhires 
sigue los mismos caminos que en Bretaña y, frecuentemente, 
están caracterizados como femeninos por los senos o como 
masculinos por los falos. 

En las construcciones sacrales encontramos otra vez autén¬ 
ticos bancos a lo largo de los «cuernos» del vestíbulo de los 
sepulcros. Taramelli que ha sido el primero en demostrar 
la existencia de dólmenes sencillos, que eran habitualmente des¬ 
atendidos ante las construcciones más complicadas, pretende de¬ 
mostrar que el sepulcro de corredor se desarrolló en Cerdeña 
localmente a partir del dolmen. 


a n° S j 1T *^ S conocl ^ os Y discutidos monumentos arqueológicos 
de Cerdeña son las nuraghas, mencionadas ya por el Timeo. En 
la mayoría de los casos se parecen a las construcciones cupularcs 
de la cultura micémca y del Megalítico occidental, pero se di¬ 
ferencian de ellas porque eran probablemente fortalezas y no 
simplemente construcciones sepulcrales. Están construidas de 
grandes bloques poco trabajados, dispuestos unos sobre otros 
en anillos en saledizo, resultando así interiormente una cúpula 
apuntada y extenormente un cono truncado. En los gruesos 
muros están empotrados nichos y escaleras de caracol, de forma 
que el grosor de los muros en torno al recinto cupular es muy 
variable. A gunos de estos recintos cupularcs pueden alber- 
gar 100 y hasta 150 hombres. En ocasiones, sobre el espacio 
central, hay además una celia (celda) superior. Sobre los cabios 
de las puertas hay triángulos de descarga como los que son 
típicos en la arquitectura micémca. La entrada se encuentra 
al sur; hay un hogar redondo y, junto a él, un banco. Como 
es frecuente en las fortalezas mediterráneas, y especialmente en 
las balcánicas, las puertas están a mayor altura que el suelo, lo 


, RtCIl A a £a r aMELLI, Sc °P e rtc paleoetnologiche m Sardegna nel 1914 

“ti 'vo 1 oToiTosf 3 M (19 í 6); lD Y No f‘ Ztc d ^h Scavi d’Ant 
cmw v°U p.íU4.3U^>ss; MonumenU anlichi vol.19 p.4Q9ss- In 

del Museo A . Caglvm (1915); Id., II te m p í0 nuragicoedi mónuucnli 
pnmihvi di Santa Vitlona di Sern • i MonumenU Lmcet» 23 (1915-1916) 
(1918) 6 ’ ' temP ‘° nuraglco (h Sant ’Anastasia m Sardara: ibid., 25 
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que hacía necesario el uso de una escalera. Es frecuente que 
dentro de la fortificación se encuentre un tanque de agua o 
una fuente. Muy frecuentes son les silos y las cámaras secretas. 
La gran nuragha de Losa, que debió de ser una fortificación prin- 
cipal, es muy característica. En una de las torres exteriores está 
el altar redondo. La fuente está amurallada y una de las cantaras 
muestra un revestimiento de planchas de corcho, destinadas evi- 
dentemente a proteger de la humedad : es de suponer que el 
contenido de estas cámaras necesitaría ser especialmente asegu- 
rado. Las chozas redondas que hay en torno a estas nuraghas 
muestran rastros de una fundición de metal. A juzgar por los ha¬ 
llazgos hechos en las nuraghas, es necesario considerarlas como 
pertenecientes al Calcolítico y a la Edad del Bronce. Hay muchos 
indicios de que las nuraghas fueron utilizadas hasta bien en¬ 
trada la época imperial romana. En ellas debemos ver el lugar 
de residencia de los caudillos y la fortaleza de refugio de los 
restantes habitantes; puesto que las encontramos también en 
el interior de la isla, es de suponer la existencia de querellas 
guerreras entre éstos. Más adelante (cf. VII 5) volveremos sobre 
las fortalezas de los antiguos navegantes. 

Las construcciones sepulcrales que los sardos llaman hoy 
casas de gigantes son frecuentes. Se encuentran a pares y tam¬ 
bién en grupos más numerosos, y su relación espacial con las 
nuraghas habla en favor de su coetaneidad. En general, coin¬ 
cidirían totalmente con los sepulcros de corredor del Megalí- 
tico occidental, si no fuera por una construcción semicircular 
que se encuentia ante ellas y que, como en Malta, contiene 
un antepatio destinado a fines cultuales. Su derivación de los 
horned cairns del Oeste es manifiesta. 

Entre las construcciones de Santa Vittoria de Serri, con sus 
fortificaciones de enormes bloques, hay una plaza circular ro¬ 
deada por un fuene muro. El diámetro interior mide aproxi¬ 
madamente 11 metros. El muro está íntenumpido hacia el sur 
por una puerta. La parte inferior del muro, hasta una altura 
de 1 a 2 metros, se ha conservado ; los bloques son de basalto. 
La parte superior del muro está destruida, y el interior se ha 
derrumbado. La puerta tiene una piedra umbral y es posible que 
tuviera un gran bloque de basalto como arquitrabe. En el inte¬ 
rior, a lo largo del muro, hay una especie de banco hecho de 
sillares de mármol groseramente labrados. Restos de losas de 
caliza, empotradas en el muro, testimonian la existencia de una 
cubierta. Inmediatamente a la izquierda de la entrada se en¬ 
cuentra una gran pila excavada en un bloque de granito; la 
excavación es muy ancha. Más a la izquierda, siguiendo la paied 
interior, el banco está interrumpido. Allí, empotrado firmemente 
en la pared, hay un bloque trapezoidal de piedra, en el que ha 
sido excavada una pila y ante el cual hay otro bloque que tiene 
la forma de un cono t'uncado. Mas adelante, una especie de 
hogar hecho en toba, que fue manifiestamente un altar para los 
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^°j 0CaUS i t0S " P^ ttazzom ” supone que las víctimas fueron sacrifi- 
cadas sobre el bloque y después quemadas en el altar. Alrededor 
se encuentran restos de sacrificios, cerámica y figuras de buey, 
° cer ^°’ como ofrendas simbólicas. La función principal 
mr orí W- P. a 5 eC L f' a f )er SI( f° I a de un lugar de reunión. Diodoro 
(IV 29; V 15) habla de los gimnasios y de las casas de justi¬ 
cia, que había fundado el héroe Iolaus. 

En el mismo grupo de Serri hay una cámara circular bien 
construida con cúpula apuntada. El diámetro en su base es 
de 2 metros. La construcción está circundada por un muro 
circular del que resalen hacia el sur dos muros rectos que 
forman entre sí un vestíbulo rectangular. Tres cuartas partes 
de la altuia de la cámara están bajo el nivel del vestíbulo. Trece 
escalones tallados en la roca llevan hasta el suelo de la cámara, 
que está igualmente tallado en la roca viva (de basalto) en 
forma de pila cóncava. De las losas que sirven de pavimento 
al vestíbulo, una, situada ante el acceso a la escalera, es trape¬ 
zoidal y más alta, tiene los bordes abocelados y constituye un 
altar. En el centro tiene una excavación circular, como la de 
los altares sacrificiales cretenses, y en ella un orificio, que se con¬ 
tinúa por un canal que pasa bajo el pavimento. Es evidente 
que este canal servia para llevar la sangre hasta los muertos» 
como en los bothroi griegos. A lo largo de los muros que 
icdean el vestíbulo, hay bancos, sobre los que había figuras de 
bronce, evidentemente exvotos. Los muros rectos que resalen del 
i" 0ri j 0rrl0 clrcu ^ ar ’ se acodan a ambos lados en segmento de círcu¬ 
lo, dando origen también aquí a un antepatio semicircular. 

El tholos de Giara de Sern es muy notable por su trabajo 
de cantería. Los anillos en saledizo están compuestos por pie¬ 
dras cónicas, cuya superficie inferior está excavada de tal ma- 
nera que la cúpula apuntada parece totalmente pulimentada. 
Ya el libro del Pseudo-Aristóteles De mirabilia compara estas 
construcciones sardas con los tholoi griegos, lo que justifica la 
aplicación de este término para designarlos. Diodoro (IV 29) 
menciona, además de las casas de justicia y de los gimnasios, 
otras construcciones que aparentemente el héroe Iolaus hizo 
construir a Daidalos. Menciona también templos erigidos a los 
dioses (V 15). Bajo la losa del altar del vestíbulo se encontró un 
fragmento de cerámica púnica. La plaza de reunión, circular, te¬ 
nía empotrado un candelabro, que se ha pretendido poner en re¬ 
lación con modelos fenicios, púnicos y chipriotas. En Cerdeña 
hay todavía otros tholoi, pero ninguno tan bien conservado como 
éste, a no ser los dos de Mazzam cerca de Villacidro. También 
en ellos, bajo la falsa cúpula, hay una escalera descendente y un 
atrio rectangular; pero la escalera que conduce al recinto cu- 
pular subterráneo no desciende hasta el suelo de la celia, sino 
sólo hasta un reborde situado sobre la pila tallada en la roca 
que estaba destinada a contener agua. Se supone que este reborde 

Pettazzoni, La reh^ione primitiva di Sardegna (191?) 
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servía de apoyo a una cubierta de madera y que la unión de la 
pila interior con el altar, por medio de la escalera, tenía una sig- 
mficación cultual. En torno a la construcción cupular de Santa 
Vittona se encontraban otras construcciones, nuraghas y chozas 
redondas, y también junto a los tholoi de Mazzam había restos 
de nuraghas. Pettazzom las considera habitaciones para los enter¬ 
mos y para los incubantes. En el lugar Pauli Gerreni, cerca de 
Cagliari, se encontraron los restos de una construcción ciclópea 
rectangular, bajo la cual brotaba de la roca caliza un manantial 
de agua mineral, agua que era contenida en una fuente redonda. 
Junto a ella se encontró una columna con una inscripción tri¬ 
lingüe a Esmun-Asclepios. Es interesante que también las cho¬ 
zas de los pastores sardos sean construcciones circulares con 
techo en saledizo por el estilo de las construcciones de los pas¬ 
tores en el oeste de Francia y de las construcciones cupulares 
irlandesas. En Cerdeña hay también dólmenes auténticos cerca 

de Biron. , , , 

A juzgar por las noticias de los escritores antiguos, el agua 
desempeñaba un papel importante entre los sardos, siendo uti¬ 
lizada, por ejemplo, en las ordalías en caso de robo (el ladrón 
perdía la vista: Solino, IV 6). Como en el Megalítico nórdico, 
las construcciones están habitualmente asociadas a estanques y 
fuentes. El agua de la lluvia era recogida en cisternas (Solí- 
no, IV 5) y en las montañas rocosas del centro de Cerdena el 
agua de la lluvia se recoge todavía hoy en excavaciones circulares 
y es utilizada por los pastores. Una pila tallada en la roca, que, 
cerca de Bonusi, en la provincia de Sassari, se llena con el agua 
procedente del deshielo, sirve a los pastores para lavarse los 
ojos, y éstos arrojan a ella, como ofrendas, monedas y rosarios. 
Según Solino (IV 6) hay en Cerdeña fuentes termales que no 
solamente curan las enfermedades de los ojos, sino también 
las fracturas de huesos. En la costa occidental de Cerdena hubo 
un santuario de Sardopater, en el que se hallaba el nacimiento 
de un río sagrado (Tolomeo, 111 3,2). En Teti, en Gennargentu, 
los pastores recurren, para provocar la lluvia, a acciones mágicas 
que tienen su exacto paralelo entre los antiguos canarios y que 
consisten en golpear las rocas con largos bastones (ct. VI 2 b). 
Las mismas ceremonias mágicas existían aparentemente en bi¬ 
cha. En caso de robo se procedía a una ordalia en estanques 
con agua sulfurosa hirviente. El hombre que prestaba juramento 
descendía a estos estanques con una vara en la mano. Es os 
estanques que se llamaban paltkot eran los santuarios de un 
dios o héroe, Adranos, que perseguía a los caminantes noctur¬ 
nos con sus mil perros aulladores; remitimos aquí a los perros 
demoníacos de los canarios y al dios chamámco nórdico Wodan 
con su salvaje jauría. Citemos también en este punto a una cu¬ 
riosa magia de lluvia observada en Córcega: en los casos de 
gran sequía, un muchacho lleva, al frente de una procesión, un 
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cráneo y, tan pronto como se llega a un ai royo, el muchacho 
arro]a el craneoa la comente ‘ B . 

,, Líl v ® ncí , ac i on ¡ as Podras está abundantemente documen- 
ada en Cerdeiia. En los lugares de culto se encuentran bloques 

íielnfí° rl f a de COn ° trun “d°. parecidos a los omphaloi 
g egos, dotados frecuentemente de ornamento de ojos o «ador¬ 
nados de plumas» (cr. p.238). Estos conos truncados tienen sa- 
entes que parecen haber servido para poderlos levantar y 
llevar. En los túmulos de Macomer se encuentran auténticos 
tenhires. Las piedras muestran una indicación del sexo; están 
representados el masculino y el femenino, lo que excluye total¬ 
mente su interpretación como falos. Todavía en época muy an- 
Ugua una epístola del papa Gregorio el Grande (EpUt. HI, 
23) da testimonio de la veneración de las piedras (y también de 
la de los arboles y bosques) entre los sardos. 

W n?m C -f 1Clet vi i Se J enc °n tracío numerosos ejemplares de 
los llamados «ídolos». Todos ellos son piezas de bronce fundido 
a formas perdidas y constituyen los paralelos más próximos a los 
ronces del Africa occidental. En su mayoiía representan figuras 
de adorantes. Las circunstancias que rodean a estos hallazgos, 
en los vestíbulos de los santuarios, colocados sobre bancos, de¬ 
muestran que no se trata de imágenes divinas, lo que es corro¬ 
borado por su enorme frecuencia. Como en Creta, estos exvotos, 
para dejar lugar a los que vinieran después, etan almacenados 
en recintos y recipientes ^especiales. A diferencia de lo que ocurre 
en otras areas de difusión de los ídolos, en Cerdeña, en la ma¬ 
yoría de las ocasiones, representan figuras masculinas. Tampoco 
es una diosa una figura femenina sedente con un niño sobre 
las rodillas hallada entre las figuras de adoradores. Habitual- 
mente se representan pastores o guerreros. También aparecen 
hguras que pueden considerarse como sacerdotes. La mano está 
extendida, abierta o sosteniendo una ofrenda. Los guerreros es¬ 
tán en posición de parada. En el vestíbulo de les santuarios 
había mesas rectangulares de grafito con incisiones destinadas a 
colocar los exvotos. Las figuras votivas de Aduni en Teti cons¬ 
tituyen un caso especial, pues están dotadas de ojos y brazos 
superfluos, dos a cada lado. Uno de los brazos tiene siempre 
un, escudo y el otro una espada, de forma que ambas armas 
están presentes a cada lado. Pero, pese al carácter inusitado de 
estas representaciones, tampoco en ellas puede tratarse de imá¬ 
genes divinas. 

Entre los ídolos del museo de Cagliari hay un grupo com¬ 
puesto por dos hombres con los rostros afrontados, que se han 
considerado nabituaimente «luchadores». A mí me parece más 
bien que se trata de una acción cultual, en la que uno da aUo 
y el otro lo recibe. No puede pretenderse que su postura in¬ 
dique una lucha. I amblen en el mismo museo se encuentra un 


56 Pettazzoni, l . c . 
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«ídolo» de forma cónica, que tiene sus paraleles en todo el 
Mediterráneo. 

Entre aquellos menhires que, como dijimos, combinan en 
algunos dólmenes la piedra-puerta y el menhir, los hay tam¬ 
bién, como los de Pedias Marmoradas, cerca de Macomer, que 
reciben rasgos antropomorfos por la indicación de los senes. 
También se han encontrado dobles hachas aisladas. En el mu¬ 
seo de Cagliari se conserva un ejemplar. Es dudoso si aquellos 
«centauros» sobre cuyas cabezas resale una cabeza de serpiente 
pueden considerarse como una reminiscencia cretense. 

También están representadas las figuras de animales. Se 
trata de cuadrúpedos: bueyes, ciervos, musmones y cerdos. Son 
muy frecuentes los animales bicéfalos dobles. En el depósito de 
exvotos de Abmi encontramos animales dobles sobre la hoja de 
una espada y, en una ocasión, sobre el animal hay un guerrero 
con un arco y una patera. Aquí se impone la comparación con 
los seres superiores que en el Asia Anterior están representados 
en pie sobre los animales. En estes animales es frecuente en¬ 
contrar el orificio para pasarlos en la hoja de una espada. Ani¬ 
males dobles parecidos se encuentran en la Italia de la Edad 
del Hierro desde Cervetri y Vetulonia hasta el Lago Fucino, 
siendo también numerosos en el norte de Italia, en las regiones 
de Bari y en Calabria. En Grecia se encuentran en la región 
de Olympia. Les animales dobles de les picenos tienen una anilla 
para la suspensión. 

Muy numerosas son en los santuarios sardos las hojas de 
espada muy delgadas y flexibles que no pudieron tener otro 
carácter que el votivo y pertenecen al grupo de armas votivas 
del culto a los muertos. Las noticias de la antigüedad sobre la 
religión de los sardos son, como de costumbre, escasas. Las 
monedas de la época romana nos dan testimonio de la venera¬ 
ción de un héroe llamado Sarduspater. En Delfos se sacrificaba 
a una estatua de bronce de este héroe ' 7 . 

Monedas romanas, aproximadamente del año 60 a. C., tienen 
en una de sus caras la cabeza de un hombre coronado de plumas 
y con una espada sobre su hombro, con la inscripción «Sard. 
Pater». Según Salustio confirmado en este punto por Pausa- 
mas, los libios, bajo el mando de Sardus, conquistaron la isla. 
Hércules pasaba por ser el padre de Sardus. La misma fuente 
nos informa de que Daidalos y Ansíales fueron a Cerdeña, don¬ 
de erigieron grandes construcciones. Según Diodoro (IV 29), 
quien invitó a Daidalos a ir a Cerdeña fue el héroe iolaus, el anti¬ 
guo compañero de Hércules, que con los Tespíadas había ido a 
Cerdeña y reunido en poblados a los salvajes sardes y construido 
templos, gimnasios y casas de justicia. Pausamas (X 17.5) dice 
que los sardos lo veneraron como héroe, y que su sepulcro se 
convirtió en templo. Diodoro llama a Cerdeña lolaia y a los 

,r Pausansas, IX 17,1. 

,l,s Bellum [ui’urlhmuni. 
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sardos lolcu. A este mismo Iolaus sacrificaban sus cabellos los 
muchachos de Agynon, en Sicilia, un rito que, como veremos, 
es típico del culto a los héroes de los gi legos. En el pacto de 
Aníbal con Filipo de Macedonia, entre los dioses invocados 
aparece el mismo Iolaus. Es posible considerarlo idéntico al 
Sarduspater. Pausanias (X 17,5) nos cita a otro héroe llamado 
Norax, que, acompañado por los íberos, llegó a Cerdeña como 
conquistador y, según Solmo (IV 1), Nora, la actual Nuora, 
lleva su nombre. Es admirable la corrección con que estas 
noticias griegas desfiguradas nos hablan de las relaciones étnicas 
y culturales de los sardos. Pausanias (X 17,7) dice con razón 
de los ’l Atete que se parecían a los libios por su apariencia, 
por su armamento y por su modo de vida. El adorno de plumas 
es característico en ambas áreas. Quiero hacer notar que la fa¬ 
mosa estatua de caliza de Novilara lleva exactamente el mismo 
sombrero que las figuras de sacerdotes halladas entre los bronces 
votivos sardos y, sobre el pecho, también el pectoral cruciforme 
de los libios. Más adelante hablaremos sobre otros paralelos con 
los libios. 

No tenemos, pues, más informes que los que nos hablan 
del culto a los héroes de los sardos. No puedo encontrar nin¬ 
guna prueba en favor de la suposición de Pettazom ’® f que ve en 
Sarduspater un ser supremo como el de las culturas primitivas. 
Pero yo mismo, basándome en paralelos alejados, llego a la con¬ 
clusión de que, dada la similitud entre los hallazgos arqueoló¬ 
gicos hechos en Cerdeña y los auténticamente megalíticos, los 
sardos debieron conocer también con seguridad al dios del cielo 
y supremo monarca de los megalíticos. Se cuenta de los Tes- 
piadas que sus cuerpos permanecían tan perfectamente conser¬ 
vados después de la muerte que parecían dormidos (Diod. IV 
29,50 y Paus. VII 2,2). No comparto la opinión de Rohde kl1 , que 
ve en ello un eco de la leyenda de los Siete Durmientes bl t 
sino que deduzco de esta noticia la existencia de un proceso de 
conservación de los cadáveres. Abundantes son, por el contra¬ 
rio, los informes acerca de la incubación en los sepulcros de 
los héroes: de ella nos hablan Aristóteles (Física IV 11,1), Dio- 
doro (IV 29,507) y Pausanias (VI 2,2). Filoponos, en su comen¬ 
tario a la Física de Aristóteles (IV 11), nos dice que los sardos 
dormían ininterrumpidamente durante cinco días en los sepul- 

L.c. 

60 E. Rohde, Psyche (1890, 10. a ed. 1925). 

hl La leyenda de los siete hermanos que, habiendo sido encerrados 
en una cueva de Efeso en época de Decio (249-251), despertaron en 
época de Teodosio tras un sueño de ciento cincuenta años, dando con 
sus personas prueba al emperador de la existencia de la resurrección 
de los muertos. La leyenda fue recogida por Mahoma (Coran 18,8-24), 
y su núcleo lo constituye el motivo muy difundido del «largo sueño». 
Los siete hermanos parecen estar relacionados con los Cabiros, y, como 
ellos, se convirtieron en patronos de los navegantes. 
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cros de los héroes, librándose así de las visiones fantasmales. 
Tertuliano (De anima 49) confirma esta noticia. Remitimos a 
la incubación entre los libios (cf. VI B 2). 


2. Malta 

La antigua Malta no nos ha dejado desgraciadamente otros 
hallazgos que los arqueológicos. Nos faltan los informes de la 
antigüedad. En la época en que escribían los geógrafos griegos, 
Malta había sucumbido a la influencia cartaginesa. La floieciente 
alta cultura arcaica, que tuvo su sede en las pequeñas islas de 
Malta y Gozo, es todavía más inexplicable que la que se des¬ 
arrolló en Cerdeña o en Creta. Es evidente que las islas no pu¬ 
dieron ser sino el centro, estando el fundamento económico de 
la vida basado en la navegación y en el dominio del mar. Pese 
al carácter peculiar de esta cultura, sus relaciones exteriores son 
claramente recognoscibles. Encontramos objetos de obsidiana 
que proceden del Egeo. Es evidente que los objetos de jade, de 
nefrita y de marfil fueron importados. El fundamento claramente 
megalítico de la arquitectura y del culto a los muertos nos ase¬ 
gura la existencia de estrechas relaciones con la cuenca occiden¬ 
tal del Mediterráneo y con la Europa occidental, con las Baleares 
y, todavía más, con Cerdeña. También en Malta y en Gozo, 
como en Micenas y en Cerdeña, encontramos los tipos más des¬ 
arrollados del Megalítico, pero no los tipos iniciales. Llamemos 
la atención sobre el antepatio circular de "las construcciones, que, 
como el de las construcciones sardas, se remonta a los horned 
canns. Notables son también los vanos en forma de ventana o 
puerta tallados en losas, que corresponden a los «orificios para 
las almas». El hipogeo de Hal-Safliem, que luego describiremos, 
representa un paralelo de las construcciones sepulcrales de An- 
ghelu-Ruju, en Cerdeña. La cerámica de Malta manifiesta una 
relación con la de la Península Ibérica, especialmente con la 
de la cultura de El Argar. También es parecida a la cerámica 
sarda. La cultura del vaso campaniforme parece igualmente ha¬ 
ber llegado hasta Malta. En Sicilia encontramos los mismos re¬ 
lieves de espirales en las losas sepulcrales, una decoración pa¬ 
recida en el marfil y numerosas similitudes en los sepulcros 
excavados en la roca. A ello hay que añadir el hallazgo en Si¬ 
cilia de los sepulcros en cistas de piedra con sus hachas votivas 
y sus hachas-amuleto. Las relaciones con Creta y con el Egeo 
son claras, pero es igualmente claro que no se puede hablar 
de una dependencia. Mayr junto a Zammit el mejor co¬ 
nocedor de la arqueología maltesa, cree que existió una corriente 

*>-’ A. Mayr, Dte Imel Malta im AUertum (1909); Id., Die vorge- 
ichichthchen Denkmaler von Malta: «Abh. Bayer. Akademie» (1901) 
645-726. 

61 T. Zammit; bibliografía en Ebert : RLV, voz Malta. 
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cultural procedente de las costas del Africa blanca que creó 
estas relaciones. 

Hasta ahora no ha sido hecho ningún hallazgo de metal. 
Pero también aquí podemos reconocer el ciclo del metal, cuyas 
formas varían repetidamente. La cultura de Malta se mterrum- 
pe bruscamente por razones que no nos es posible precisar: 
no podemos saber si nuevos conquistadores la destruyeron o si 
fue simplemente la pérdida de su predominio marítimo, pérdida 
que, dada la pequenez de la isla, había de ser fatal, la que deter- 
mmó su desaparición. Sobre el estrato de ruinas de Hal-Tarxien 
hay sepulcros de cremación de la Edad del Bronce con puñales, 
hachas planas, punzones de bronce y cobre y delgadas láminas 
de plata. En los estratos más antiguos aparecen figuras sedentes 
femeninas en forma de tablero y una figura de mujer desnu¬ 
da en arcilla, sentada y con un gran sombrero. El material más 
frecuente es el sílex y el cuerno; la presencia de piedras de moler 
y de morteros nos indica la existencia de la agricultura; como 
armas aparecen el martillo enmangado y las piedras para las 
hondas; los adornos son casi siempre de piedra y conchas. 

En las grandiosas construcciones, cuyo carácter religioso es 
indudable, encontramos sólo una representación que pudiera 
interpretarse como una figura divina. En Hal-Tarxien, en una 
parte de la construcción que había sido reformada, se encontró 
un bloque de piedra en el que se conserva la parte inferior de 
una figura femenina sedente de tamaño mayor que el natural. 
Un segundo bloque, cúbico, adornado de relieves, muestra en 
su cara anterior y en su cara posterior la parte inferior de una 
figura sedente; de ello se ha concluido la existencia del culto 
de una deidad femenina e incluso la existencia de oráculos. Pero 
veremos que en los nichos cultuales de las construcciones no 
había figuras divinas, sino monolitos como soporte de los seres 
superiores. Las excavaciones que aparecen como adorno en los 
grandes pilares recuerdan las piedras-pila; en la ornamentación 
puede seguirse la evolución que conduce de las espirales a los 
ornamentos con hojas y brotes, emparentados con Creta; en 
un caso se reproduce una rama con sus hojas. Los relieves en 
piedra muestran peces y serpientes e hileras de animales (proba¬ 
blemente cabras), así como dos toros afrontados, junto a uno 
de los cuales hay, en una ocasión, un cerdo. También se en¬ 
cuentran restes de relieves que representaban figuras humanas 
en grupos. Casi tedas las personas representadas son gruesas. 
En algunos casos puede reconocerse en los relieves la represen¬ 
tación de los edificios. 

Las plásticas exentas representan casi todas figuras femeni¬ 
nas. Se reproducen siempre las masas de carne en les muslos 
y en las nalgas. Las figuras están a veces desnudas. Se presentan 
encogidas y acuclilladas. Otras figurillas desnudas dejan caer 
una mano y sitúan la otra en el centro del cuerpo. Las figuras 
vestidas muestran la falda acampanada típica de la vestimenta 
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femenina mediterránea y del oeste de Europa. También en el 
bloque citado, que representa una figura femenina sin torso, 
vemos una falda acampanada. Para ncsotros son importantes dos 
figuras femeninas con falda acampanada yaciendo sobre un le- 
cho; se trata manifiestamente de. representaciones de incubantes. 
A veces, las cabezas están trabajadas separadamente y recuerdan 
los ídolos de pedestal con su cabeza cónica sobrepuesta. 

Entre los sepulcros se encuentran también dólmenes. Los 
cadáveres yacen sobre el lado izquierdo y a veces están encc- 
gidos. Conocemos vanos ejemplos de sepulcros artificiales ex¬ 
cavados en la roca, como el de Bukana, cuyo pozo se ensancha 
en forma de campana y en el que habían sido sepultadas varias 
personas, cuyos huesos estaban mezclados con color rojo. La más 
interesante construcción de esta clase es el hipogeo de Hal- 
Saflieni. A su parte principal, que tiene dos pisos, se accede pa¬ 
sando por recintos irregulares excavados en la roca. El piso 
superior está dividido en dos por una diferencia de nivel. Siguen 
después recintos interiores de arquitectura peculiar, excavados 
en la roca viva y pintados. A partir del primer recinto doble, 
una escalera conduce al piso inferior, cuyos recintos son más 
pequeños y más sencillos. No es posible constatar la existencia 
de una planificación arquitectónica uniforme. A los grandes re¬ 
cintos, muy altos, se adosan recintos laterales con nichos: éstos 
son ovales, redondos o irregulares. Se imita la arquitectura de 
las construcciones artificiales, reproduciendo incluso en la roca 
viva la bóveda de saledizo. Son muy frecuentes las excavaciones 
en forma de pila en las piedras. Las paredes y techos están 
pintados de rojo y se ven también disccs y cuadrados pintados, 
como en las cuevas canarias, y adornos en espiral y en forma de 
brotes. Cuando fue descubierto, el hipogeo estaba aparentemente 
intacto y la mayoría de los recintos estaban llenes de una masa 
térrea mezclada con numerosos huesos humanos y fragmentos 
de cerámica. Los huesos humanos pertenecían a millares de per¬ 
sonas y los fragmentes de una misma vasija fueron encontrados 
dispersos en varios recintos. Cualquiera que fuera la finalidad 
originaria de esta construcción, por último fue empleada para 
guardar los restos funerarios. Recordemos la costumbre griega, 
arqueológicamente documentada también en épocas pregriegas, 
de conservar los restos de los sacrificios y sus cenizas. 

Las construcciones cultuales en sentido propio están cons¬ 
tituidas habitualmente por dos óvalos dobles dispuestos trans- 
versalmente, unidos por un corredor vertical al acceso. En el 
óvalo posterior, frente a la entrada, se encuentra un nicho. La 
construcción está circundada por un muro, ante el cual un 
semióvalo constituye el antepatio. Las paredes se componen de 
losas de piedra verticalmente dispuestas y, sobie ellas, bloques 
en saledizo. Hemos mencionado ya los accesos a los nichos y a 
los recintos laterales, tallados en las losas a modo de ventanas. 
Los corredores de entrada y les pasadizos estaban cubiertos por 



254 


DOWINIK JOSEF WOLFEL 


losas de piedra, y algunos nichos, ábsides y pequeños recintos 
conservan huellas de una falsa bóveda. Es poco verosímil que 
el óvalo grande estuviera cubierto por una bóveda. La Gigan- 
tía, en Gozo, tiene dos de estas construcciones de óvalos dobles, 
la una junto a la otra, construcciones que tienen en común el 
antepatio y el muro. Son indiscutibles las huellas de un culto 
de la piedra y del pilar. En Mnaidra, los recintos laterales me¬ 
nores tienen construcciones complementarias similares a los 
dólmenes. En Hal-Tarxien hay tres construcciones de óvalos 
dobles muy cerca la una de la otra. La del sudoeste fue divi¬ 
dida tardíamente en recintos pequeños ricamente adornados. La 
segunda de estas construcciones tiene tres recintos ovales, uno 
detrás del otro; el tercero tiene un tamaño algo mayor que los 
otros y, probablemente, está formado por cierre del antepatio. 

Algunos de los nichos contenían huesos y cuernos amonto¬ 
nados, es decir, restos de sacrificios. Otros contenían monolitos, 
construcciones dolménicas que no pudieron ser sino altares, y 
en ellas excavaciones cúbicas que se han encontrado rellenas de 
huesos, lo que confirma también que se trataba de altares. Gran¬ 
des pilas de piedra, halladas en Hal-Tarxien y que son iguales a 
las halladas en los sepulcros cupulares del Oeste, muestran huellas 
de fuego. Bajo los bloques centrales se encontraron fragmentos 
de vasijas, utensilios de piedra y hueso, conchas y sílex, todo 
lo cual debe ser aparentemente considerado como ofrendas sa¬ 
crificiales. 

Como punto central del culto, los nichos contenían piedras 
en forma de pilar, en parte cónicas. En un ábside de la Gi¬ 
ganta, detrás de un altar de tipo dolmémco, hay un pilar có¬ 
nico de 1 metro de altura. Un altar idéntico se ha encontrado 
en un nicho en la pared exterior del edificio principal de Pla¬ 
giar Kim, ante un pilar poco labrado de 2 metros de altura. 
Las piedras cónicas de menor tamaño son muy numerosas. A la 
vista de sus copias en tamaño menor, se ha concluido que los 
pilares redondos que se encuentran bajo las losas de las mesas 
dolménicas, tienen una significación cultual. 

Resumiendo estos datos arqueológicos concluiremos que Mal¬ 
ta fue una colonia megalítica que se desarrolló hasta conver¬ 
tirse en una alta cultura arcaica. Pese a todos los rasgos espe¬ 
ciales propios de su arquitectura, todo denuncia una comunidad 
cultual con el Oeste. Está fuera de duda que allí fue practicado 
un culto a los muertos igual que el megalítico y que los autén¬ 
ticos objetos de culto no eran las pequeñas figuras antropo¬ 
morfas aisladas, sino los pilares de piedra como soporte de los 
seres superiores. Pero para llegar a otras conclusiones a partir 
de estos hallazgos, hemos de recurrir a una interpretación ba¬ 
sada sobre los paralelos que nos ofrecen otras áreas en las que 
poseemos, al mismo tiempo que testimonios arqueológicos, no¬ 
ticias escritas. 
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En el santuario de Hagiar Kim se encontraron, junto a un 
nicho cultual, siete figuras de calcita de un tercio del tamaño 
natural; cuatro de ellas desnudas, estaban puestas sobre el 
suelo. Las caderas y los muslos están exagerados, las panto¬ 
rrillas tienen forma cónica y los pies se reproducen descuidada¬ 
mente. De las tres figuras restantes, vestidas, una está en pie y 
las otras dos sentadas sobre un bloque. El torso de una pequeña 
figura de barro hallada en Hal Safliem tiene un grueso vientre 
y pechos colgantes. 

La opinión de Wiesner (II p.41), según el cual las repre¬ 
sentaciones en relieve de ovejas, bóvidos y cerdos, deben ser con¬ 
sideradas como representaciones del sacrificio romano de la 
Suovetaurilia, sólo podría ser compartida en el caso de que 
estos animales sacrificiales aparecieran realmente en grupos de 
tres. No hay nada que hable en favor de la hipótesis de que las 
figuras de mujeres deban ser separadas de los «ídolos», que 
ya nos son conocidos, y consideradas como imágenes cultuales 
e incluso como imágenes divinas. Los objetos cultuales, que ya 
conocemos, hallados en los nichos cultuales, son pilares y pie¬ 
dras cónicas, es decir, soportes de las almas sobre los que, 
por el momento, sólo podemos decir con seguridad que eran 
soportes para los mismos seres superiores a quienes estaban 
destinados en el Megalítico occidental. Poco a poco iremos ha¬ 
llando los indicios que nos permitirán decir algo más sobre 
estos seres superiores. 

Las sepulturas de cremación, que fueron empotradas sin el 
menor cuidado en las antiguas construcciones cultuales y que 
se presentan unidas a hallazgos de bronce, pertenecen a los 
destructores de la cultura de Malta. 

En la pequeña isla Pantelaria encontramos un tipo propio 
de construcciones sepulcrales, hoy llamado sese, tipo que guarda 
absoluta relación con otros, también megalíticos, de las Islas 
Británicas. Son túmulos artificiales de piedras superpuestas en 
los que han sido construidas cámaras sepulcrales sin comuni¬ 
cación entre ellas y con corredores separados que conducen 
hasta la periferia del túmulo. En cada cámara se encuentra una 
sola sepultura; los restos están recostados sobre un lado, con 
las piernas encogidas. El Sese Grande tiene un diámetro de 18 
a 20 metros y una altura de 7 metros; en él se encuentran once 
cámaras, cada una con su entrada separada. 

En Malta se hallan ruinas de fortificaciones y de casas, pero 
no es posible asegurar su relación con las construcciones se¬ 
pulcrales y cultuales megalíticas. Sobre el túmulo Murria, de 
Pantelaria, se eleva un fundamento cuadrangular de piedras 
de mampostería destinado a una superestructura hoy totalmente 
destruida. Esta construcción ha sido considerada como una for¬ 
tificación. Más adelante trataremos del problema de las fortifi¬ 
caciones y de las fortalezas en las pequeñas islas y en las costas 
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despobladas, así como de su relación cronológica con las cons¬ 
trucciones megalíticas. 

En Malta se ha hecho un hallazgo arqueológico de difícil 
interpretación: nos referimos a los profundos surcos paralelos 
que se han encontrado en el suelo rocoso. Querer ver en ellos 
huellas de ruedas de carros, como se ha hecho, equivaldría a 
presuponer que en esta isla de navegantes remó otrora un gran 
tráfico de carros, sin que tengamos el menor medio de saber en 
qué período de la historia de la isla. Parece más acertado pensar 
quizás en el transporte de los grandiosos bloques para las cons¬ 
trucciones, transporte que tendría lugar sobre trineos, que en el 
Mediterráneo y en la Europa occidental precedieron sin duda 
ninguna al carro. 

La cerámica hallada en relación con la arquitectura mega- 
lítica o submegalítica y en el hipogeo está siempre hecha a 
mano y tiene una ornamentación que en parte coincide con la 
de la cerámica megalítica y en parte está constituida por relieves. 
Las líneas y las cintas arqueadas pueden quizá interpretarse 
como una prueba de la existencia de relaciones con el Egeo, 
así como las inexpertas representaciones de animales recuerdan 
el Egipto predmástico. Pero no es posible concluir de aquí con 
seguridad la existencia de ninguna clase de relaciones. 


3. Italia (sin los ctruscos) 

En la Península italiana no se conocen dólmenes sino desde 
el Sur de Francia hasta Liguria y en la Terra d’Otranto, en 
Apulia. A juzgar por la descripción de Peet ' ,4 t los siete sepul¬ 
cros megalíticos que se nos han conservado en Apulia tienen 
cámaras poligonales que reposan sobre pilares (de cuatro a siete), 
compuestos de piedras superpuestas. ¿Hemos de suponer, según 
esta descripción, que estos pilares, como es el caso frecuente¬ 
mente en Bretaña y muy frecuentemente en la Península Ibérica, 
están compuestos de piedras horizontales superpuestas? Pero la 
denominación de «pilares», así como el hecho de que se nos 
diga su número, hace pensar en una especie de unión de sopor¬ 
tes verticales con estratos horizontales que elevan las paredes 
yaciendo sobre ellos. Puesto que no han sido hechas excava¬ 
ciones de ninguna clase no podemos sino constatar que la cul¬ 
tura megalítica tenía en la Península italiana una estación in¬ 
termedia. 

En cambio, las cuevas-habitación y los sepulcros en cueva, 
que acompañan por doquier a la cultura megalítica y postmega- 
lítica, no faltan en ningún sitio. Los sepulcros excavados en la 
roca, con sus atrios y con sus cámaras, que se han conservado 
hasta época histórica en los dominios de la liga etrusca de las 
doce ciudades, en Toscana y en Campania, los estudiaremos en 

64 E- PEET, The Stone and Bronce Ages in Italy and Sictly (1S)2), 
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otro lugar (cf. p.261). Junto a los dólmenes de Apulia hay se- 
pulcros en túmulo, con los cadáveres recostados sobre un lado 
con las piernas recogidas, y en toda Italia conocemos las sen¬ 
cillas fosas de piedra en las que, posteriormente, en lugar de la 
posición lateral aparece la posición extendida. La cremación con 
sus campos de urnas no pudo imponerse totalmente y, como 
también en otras áreas, posteriormente quedó de nuevo relega¬ 
da. Están representados también los sepulcros en fosas con cá¬ 
maras laterales (sepulcros-nichos); las cámaras talladas en la roca 
tienen un acceso con escalera. 

En dos lugares de Italia, en Istria y en Apulia, la antigua 
cúpula en saledizo, tan profundamente ligada al Megalítico, se 
ha conservado hasta nuestros días en las construcciones profa¬ 
nas, cosa que ha ocurrido también en otros lugares, como en 
el oeste de Francia, Bretaña e Irlanda; sólo en Apulia encon¬ 
tramos ciudades enteras, como Alberobello y Locorotondo, com¬ 
puestas de casas redondas con aparejo grosero y falsa cúpula có¬ 
nica ; tropezamos aquí con la antigüedad viviente. 

Las urnas de barro en forma de chozas redondas o cuadran- 
guiares pueden considerarse como una reminiscencia de una 
sepultura originaria en la casa, pero hay otras interpretaciones 
posibles. En el Agro Romano y en la Campagna romana se han 
conservado hasta hoy chozas absolutamente idénticas, redondas 
y cuadrangulares, de paja y troncos. 

En migraciones de retorno hacia el Oeste, la cultura micé- 
nica, colonia del Megalítico occidental (cf. III 1), ejerció por dos 
veces su influencia sobre Italia: una vez en la costa adriática, 
en Picenum, que hasta época romana conservó su lengua no 
indogermánica, y otra con los etruscos. Las costumbres fune¬ 
rarias de Picenum pueden considerarse como postmicénicas, 
equivalentes a las de la Grecia del estilo geométrico. Impor¬ 
tantes para nosotros son las estelas de los sepulcros de Pice- 
num: unas veces son bloques groseros; otras, losas sencillas 
con inscripciones y representaciones figurativas, de las que las 
más interesantes para nosotros son las de embarcaciones y las 
de luchas entre embarcaciones. Estas estelas las tenemos tam¬ 
bién en Micenas y en el Asia Anterior (cf. p.277 y V 3). Las 
representaciones plásticas que allí encontramos consisten en fi¬ 
guritas de mujer, manos, pies, etc. Para nosotros es interesante 
una gran figura de calcita con un sombrero cónico puntiagudo 
y con capa, muy similares a los que llevan los ídolos sardos de 
bronce que hemos llamado «figuras de sacerdotes» (cf. p.248. 
250). Son evidentes las relaciones de los pícenos, de una parte, 
con el Egeo. de otra, con los ilirios. En los animales dobles 
con orificios de suspensión se hacen claras también las rela¬ 
ciones con Cerdeña. La cerámica tiene tipos que encontramos 
no sólo en el Oeste, desde las Islas Británicas hasta el Africa 
occidental, sino también en el Este. Por desgracia no poseemos 
ninguna clase de noticias sobre la religión de los pícenos. 


( rf\/o y las relig 1 
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En la costa italiana del Mar Tirreno, cerca de Spezia, en 
la cuenca del Magra y del Vara, se han encontrado más de 
veinte estelas de 0,40 a 2 metros de altura, cuya parte superior 
está groseramente escuadrada y el extremo superior de ésta 
redondeado, en tanto que la parte hundida en el suelo queda 
sin labrar. En relieve plano está indicado el torso de un nom¬ 
bre o de una mujer cuyas manos están cruzadas sobre el vientre. 
En una ocasión se reproducen las piernas, atrofiadas. Es mani¬ 
fiesto el parentesco de estas estelas con los menhires-estatuas 
del Oeste (cf. p.204). Son menhues antropomorfos. No hay prue¬ 
bas de su relación con sepulturas b 

Los ídolos de Nesazio, en el sur de Istria, constituyen un 
hallazgo aislado, pero para nosotros muy interesante. Fueron 
encontrados en relación con construcciones monumentales de si¬ 
llares que fueron utilizadas más tarde por los ílirios como se¬ 
pulcros. Von Duhn 66 los considera relacionados con Picenum y 
con la cultura micémca, relación que estaría confirmada por la 
ornamentación de cintas de espirales y meandros. Las figuras 
son de plástica exenta y están taladradas; representan hombres 
desnudos, ítifálicos, a caballo o en pie, y mujeres con una mano 
en el pecho y la otra en la vulva. Una mujer sedente da el 
pecho a un niño y con una mano abre la vulva, de la que 
parece salir otro niño. Hay tres inscripciones votivas dirigidas 
a una Eia, en la que von Duhn quiere ver una diosa. En todo 
caso debe tratarse aquí de un rito de fertilidad. 

Debemos también mencionar aquí los grabados rupestres 
de Liguria, que es posible tengan interés para nuestro tema. Su 
cronología es discutida, pero, en todo caso, continuaron siendo 
hechos todavía en la Edad del Bronce. Por su estilo y por su 
técnica recuerdan, de una parte, los grabados rupestres de Es- 
candmavia (los Hallnstmngar); de otra, les grabados rupestres 
del Sahara, especialmente los de Tibesti, en los que se repre¬ 
sentan también carros de cuatro ruedas vistos de frente y ti¬ 
rados por bóvidos pintados de perfil. También están represen¬ 
tados arados tirados por bóvidos. Son características todavía las 
mazas-hoces metálicas, cuya forma parece relacionada con las 
de la Península pirenaica 67 . Las interpretaciones que se han 
hecho de estos grabados son, como las de los grabados escan¬ 
dinavos, frecuentemente muy fantásticas, y está por hacer una 
interpretación etnológica crítica. 

En los estratos de Este II, en los que se reconocen ya in¬ 
confundibles huellas del Hallstatt, se encuentra, entre los ador¬ 
nos colgantes, la representación de miembros humanos (manos 
y pies) que nos recuerdan los exvotos de las cuevas cultuales 

60 Ebert, Reallexíkon der Vorgeschtchte vol.7 p.203. 

66 F. v. Duhn, Itahsche Gmberkunde (1924); y en Ebert: RLV. 

67 C. Bigknell, The Prehistonc Rock Engravmgs of the Itahan Ma - 
niime Alps (1902-1903); A. Issel, Inastom rupestn nel Fmalese. 
«Bul. di Paleoetnologia Italiana» 24 (1898) 295ss; Id., Le rupi ¡>colpiie 
neüe alte valh delle Alpe MantUme: íbid., 27 (1901) 217^259. 
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cretenses, pero sin que estemos en situación de probar la exis- 
tencia de relaciones cultuales. Mencionémoslas, pues, sólo mci- 
dentalmente y hagamos lo mismo con el hallazgo totalmente 
aislado de un modelo de carro con pájaros. En todo ello tenemos 
las mismas razones para ver una resonancia de tiempos pasados 
que un influjo nuevo. 


4. La religión de los elruscos 

No es objeto de este trabajo el hacer una exposición total 
de la religión de los etruscos, ni ello sería posible en la actuali- 
dad, pues, para intentarlo, sabemos ya demasiado y todavía de- 
masiado poco. Prescindiendo de los nuevos hallazgos arqueólo- 
gicos, desde Otfried Mdller no se ha hecho ningún progreso 
decisivo en este campo l ’ s , ni se ha logrado contestar de manera 
satisfactoria la pregunta de mayor importancia histórico-religio- 
sa, a saber, la de la relación entre la religión etrusca y la reli¬ 
gión griega. Pues nunca pudo discutirse que la religión etrusca 
estaba profundamente ligada a la religión griega, pero hasta 
ahora no ha podido aclararse suficientemente en qué consistía 
esta su asociación. Desde el punto de vista de la historia de la 
cultura, es imposible, pese a los nuevos intentos de los lingüistas 
por demostrarlo, que una simple aculturación por el solo camino 
del contacto comercial haya podido transmitir a un pueblo que 
vivía en Italia todo el mundo de dioses y leyendas griegas, el 
arte y la técnica griegos y tantas otras cosas. La religión de los 
etruscos muestra ya por sí sola su lugar de origen: la cuenca 
oriental del Mediterráneo; y esto porque, prescindiendo de la 
religión romana no itálica, que ella, junto con los griegos en¬ 
gendró, es un cuerpo extraño en la cuenca occidental del Me¬ 
diterráneo. La religión de los etruscos es una religión casi pre¬ 
griega, pero en todo caso una religión griega temprana, que 
nos ofrece un testimonio de lo que debía ser la religión de los 
pueblos egeos, griegos y no griegos, de lengua indogermánica y 
no indogermánica, en el momento en que se produjo la emi¬ 
gración de los portadores de la cultura que llamamos etrusca. 
Algún día deberá ser hecho por un especialista capacitado para 
ello el intento de reconstruir con ayuda de la religión etrusca 
la religión griega temprana, en aquellos íasgos que más tarde 
desaparecieron. El segundo rasgo de la historia de la cultura 
etrusca es el hecho de que los inmigrantes del Egeo aceptaron 
y asimilaron en Italia elementos culturales de los pueblos itá¬ 
licos e incluso de los preitálicos, y que éstos, a su vez, acep¬ 
taron y asimilaron elementos culturales egeos. 

No vamos a exponer aquí el panteón etrusco; remitimos 
para ello a nuestro parágrafo acerca del polidaimonismo y del 

bS Karl Ctfried MULLER, Die Eírusker (Breslau 1828); nueva ed. de 
Wilhelm Deecke (Stuttgart 1877). 
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politeísmo (cf. IV 2,3). Los etruscos son los auténticos repte' 
sentantes de estos estratos religiosos premdogermámcos en la 
cuenca occidental del Mediterráneo. De origen claramente orien¬ 
tal es también el templum, la división del cielo para los pre¬ 
sagios, la adivinación por los rayos, la ormtomancia y la arus- 
pierna, que encuentran sus paralelos más estrechos en las 
religiones del Asia Anterior. Volveremos sobre todo esto cuando 
hablemos de su presencia en las colonias africanas occidentales 
de las culturas mediterráneas (cf. VII 2 b). 

Lo que aquí nos interesa, para continuar nuestra exposición 
y por su relación con lo que hemos llegado a saber sobre la 
religión megalítica de la Europa occidental, es el culto a los 
muertos. Como quiera que cada investigador se figure el origen 
de los etruscos, hay algo en lo que todos están de acuerdo: en 
que aquella cultura que nosotros denominamos «etrusca» llegó a 
Italia entre los años 1000 y 800 a. C., y que era una cultura 
que había recibido su sello en el marco egeo 6 “. Las dos oleadas 
culturales supuestas por Schuchhardt y definidas como «indu¬ 
dablemente indogermánicas» (?) (ambas están caracterizadas 
fundamentalmente por su cerámica), una de ellas desde los Bal¬ 
canes hacia el sur de Italia, y la otra, desde el Danubio hún¬ 
garo hacia Italia a través de los Alpes, no tocan a Etruria, en 
la que siguen encontrándose huellas de sus relaciones comer¬ 
ciales con el Oeste. Sólo la cultura de Villanova, que Pigormi 
sitúa entre los años 950 y 900 y llama «los itálicos», se intro¬ 
duce en Etruria, pero ésta salvaguarda su peculiaridad no acep¬ 
tando la cremación, característica de aquella cultura, y conti¬ 
nuando el uso de la inhumación. La cremación es, incluso en 
la cultura etrusca clásica, una excepción espacial y temporal¬ 
mente limitada. En otro lugar (1 3 y p.224) hemos dicho que 
esta cremación correspondía a una nueva corriente religiosa que 
trajo consigo una modificación en el culto a los muertos y 
que se expansionó de forma propagandística entre pueblos de dis¬ 
tintas lenguas y, quizá, de distintas culturas. Desgraciadamente 
no vemos ninguna posibilidad de poner en relación con un 
estrato religioso determinado, que nos sea de alguna manera 
accesible, su difusión m su desaparición; pero es seguro que 
debe ponerse en relación con un estrato tal. 

No puede apenas ponerse en duda el hecho de que la cre¬ 
mación era originariamente extraña a los etruscos, aunque lo¬ 
grara introducirse localmente entre ellos. Las sepulturas en hoyos 
abiertos en la tierra parecen haber estado relacionadas de al¬ 
guna manera con ella, pero se encuentran también sepulturas 
en la tierra con cadáveres inhumados (en posición extendida). 
La sepultura de las cenizas en urnas en forma de casa se limita 
a Bolonia, Toscana y Lacio; los tipos de casas representados 
en estas urnas son muy diversos. En Vetuloma y en Umbría se 
encuentran círculos líticos rodeando sepulturas en la tierra. En 

09 Véase ScHUCHHARDT : AE, donde se encontrará bibliografía. 
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los sepulcros de cúpula y de cámara de Toscana se presenta 
también la ctemación. En las zonas tobáceas del sur de Tosca- 
na los sepulcros son subterráneos y están cubiertos con losas 
planas en saledizo. Sobre las construcciones sepulcrales fueron 
levantados grandes túmulos túrreos. Es muy característico el 
hecho de que los sepulcros de cúpula, según toda apariencia, 
fueran construidos en época más tardía. Estos sepulcros de 
cúpula debieron de estar totalmente relegados en la patria orien¬ 
tal de los etruscos en el momento en que éstos emigraron a 
Etruria, por lo que es verosímil que, en esta su nueva cons¬ 
trucción en su nueva patria, hayamos de ver influjos del Oeste. 
La contención de piedras se transforma en algunos túmulos en 
una formación arquitectónica que da origen a una nueva forma, 
que guarda una relación segura, pero imprecisable, con los ím- 
muli disfrazados de los sepulcros de los príncipes númidas 
(cf. VI B 1). En el sepulcro Regolmi-Galassi de Caere los ani¬ 
llos en saledizo de la cúpula están trabajados de tal manera que, 
como en Cerdeña, tiene la apariencia de una auténtica bóveda 
apuntada. El corredor y la cámara están revestidos con losas de 
piedra. El cadáver estaba sobre un lecho y junto a él se en¬ 
contraba un suntuoso sillón. En el corredor yacía un guarda. 
Se encontiaron también túmulos redondos que contenían varias 
cámaras. 

Las representaciones del banquete funerario en el que toma 
parte el difunto, y que se nos han conservado en los frescos 
de las paredes, nos proporcionan la posibilidad de lanzar una 
mirada al culto de los muertos. El sarcófago es casi siempre de 
terracota y representa al muerto con su esposa sobre el lecho. 
El daimón de la muerte que se lleva el alma es un motivo muy 
frecuente 70 . 

En la misma medida en que el panteón de los etruscos es 
típicamente «griego-egeo» y en la misma medida en que nos es 
posible reconocer rasgos ((orientales del Asia Anterior» en la adi¬ 
vinación, son evidentes los rasgos «megalíticos-postmegalíticos» 
del culto etrusco a los muertos. Es posible que este culto lo 
llevaran consigo los portadores de la cultura etrusca desde su 
patria oriental (cf. p.259ss), o que lo encontraran ya, como hace 
verosímil el hallazgo de la religión romana preetrusca y pre¬ 
griega, en la Italia preindogermámca, pero es posible también 
que nos hallemos ante algo que llegara hasta los etruscos desde 
el Occidente megalítico. 

A estos elementos pertenecen también el sepulcro en cuevas, 
típico del Mediterráneo y del oeste de Europa, especialmente 
el llamado sepulcro-atrio, que no tiene en el Egeo, m en Asia 
Menor, ni en Siria, paralelos seguros y que, como los nichos 
empotrados, los horned ccurns (cf. p.l76s) y los antepatios circu¬ 
lares abiertos de Cerdeña y Malta, era exigido por las necesi¬ 
dades del culto continuado a los muertos. 

70 Yon Duhn, lialische Graberkunde (1924); véase también RLV. 
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No es seguro si podemos poner en relación los menhires de 
Carrara con la cultura etrusca, pero las estelas, como desarrollo 
del menhir, son típicas del Egeo y del Mediterráneo oriental. 
Nosotros las tenemos por soportes del alma. Otros soportes del 
alma son las sillas labradas en la roca (tronos), ante la entrada 
que lleva desde el atrio del sepulcro excavado en la roca hasta la 
cámara mortuoria. En los sepulcros de Chiusi, donde se impuso 
esa excepción de las costumbres funerarias etruscas que repre- 
sentaba la cremación, las urnas cinerarias tienen una evolución 
característica. En los casos en que tienen forma de casa, se les 
ata una máscara del muerto, hecha en barro o en hoja de bronce 
(esto se hace a veces también con las urnas cinerarias). Poste¬ 
riormente las urnas cinerarias (vasos canopeos), o, por lo menos, 
sus cierres, son antropomorfos y representan al muerto. Las sillas 
se convierten entonces en asientos de las urnas funerarias; son 
de madera cubierta de metal y la urna funeraria está sobre un 
lino desplegado sobre la silla. Es muy frecuente que las urnas 
cinerarias de bronce estén sobredoradas. Una mesa baja colo¬ 
cada ante el vaso canopeo, delante de la silla y delante también 
de las ofrendas alimenticias, confirma que la urna es el «so¬ 
porte de las almas» 71 . 

Allí donde, como es el caso normal entre los etruscos, no 
se practica la cremación, la imagen del muerto se deposita sobre 
la cubierta del sarcófago o sobre el cadáver mismo; y es fre¬ 
cuente que el ataúd o, por lo menos, su cubierta representen 
al muerto en el banquete funerario. 

Las estelas cónicas de travertino no son tampoco otra cosa 
que el soporte del muerto o de los seres superiores, y en los 
casos en que encontramos, sobre un pequeño altar, una piedra 
negra pulida y redondeada, ésta no es sino el lugar en el que 
se da cita al venerado en el culto. Las ofrendas funerarias 
abarcan todo lo que el muerto utilizaba en vida y necesita para 
su vida en el transmundo. Los modelos de embarcaciones como 
exvotos nos ofrecen un claro paralelo con el Norte y con el 
Oeste (cf. p. 196.216). 

Los tumuh monumentales de la necrópolis de Caere tie¬ 
nen sus mejores paralelos en los sepulcros de los príncipes nú- 
midas (VI B 1) y, como éstos, no son sino la evolución arqui¬ 
tectónica del túmulo funerario del Oeste y del Norte, evolu¬ 
ción en la que las losas plantadas verticalmente, que rodean el 
túmulo, están sustituidas por la construcción con sillares y por 
elementos de arquitectura griega. 

Encontramos, pues, una gran cantidad de rasgos que no 
coinciden con los griegos arcaicos, pero, como veremos, tam¬ 
poco con la religión cretense m con la micénica, pese a les 
muchos rasgos comunes, como, por ejemplo, el daimón de la 

71 Cf. las siUas halladas en los sepulcros megalíticos de Occidente 
(p.215), las máscaras de oro de Miccnas (p.276) y lo dicho sobre los 
soportes del alma (III p 28áss). 
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muerte con la doble hacha. Mientras no se haya conseguido, 
con ayuda de los vasos Dipylon y otros documentos, extraer 
del complejo de la religión etrusca el componente egeo o el 
componente politeísta y separar así el componente megalítico, 
no llegaremos a ninguna solución definitiva; y esto no ha sido 
todavía ni siquiera intentado. Las relaciones del mundo etrusco 
con la cuenca occidental del Mediterráneo no tuvieron menor 
importancia que las mantenidas con la cuenca oriental y es to¬ 
talmente posible que sus elementos religiosos megalíticos fueran 
recibidos no sólo de Micenas en el Este, sino también directa¬ 
mente del Oeste y del Norte. Pero en todo caso es seguro que 
hemos de ver en los etruscos representantes de aquel estrato 
preindogermámco politeísta y portador de la cultura de las ciu¬ 
dades que, procedente del Este, conquistó Egipto y el mundo 
egeo y que, a través de Italia, se mtiodujo en la Península 
ibérica. No le falta razón a Frobenius cuando relaciona con los 
etruscos su provincia cultural del Africa occidental (de alta cul¬ 
tura mediterránea arcaica). Cierto que no fueron los etruscos 
históricos los que llevaron esta cultura al Africa occidental, 
pero no es menos cierto que aquella cultura urbana con su 
religión politeísta temprana, fundida con el Megalítico, cultura 
que puede reconocerse claramente en los etruscos, en épocas 
preetruscas atravesó el Estrecho y, por vía marítima, llegó al 
Africa occidental. En el Africa occidental no encontramos nin¬ 
gún elemento cultural específicamente etrusco, pero la aruspi- 
cma, los omina, la cosmogonía del templum proyectada en la 
tierra, la fundación de ciudades, la sortiaria, etc., son rasgos 
que en ningún otro sitio encontramos tan claros como en el Afri¬ 
ca occidental y en el mundo etrusco. 

El culto romano a los muertos y a los antepasados parece 
haber sido tomado de los etruscos; utilizándolo como fuente 
junto con las escasas noticias que la antigüedad nos ha trans¬ 
mitido sobre los etruscos mismos, llegamos a la conclusión de que 
los etruscos distinguían entre los antepasados públicos y los 
privados. Según Varrón, el genuis es quien engendra a los hom¬ 
bres. Los antepasados de la casa (penates) residen, como entre 
los bereberes, en la despensa. Junto a ellos están los otros espí¬ 
ritus protectores. La imprecisión de que está rodeado su sexo 
se explica por el mismo cambio en las creencias que llevó a 
representarse al antepasado fundador del grupo como masculino 
en lugar de femenino. La historia de la generación de Servio 
Tubo, engendrado por un falo que se levanta del fuego del 
hogar, podría interpretarse quizá como una prueba de la exis¬ 
tencia de la creencia en el renacimiento de los antepasados 
(cf. VII 2 a,b). Las representaciones gráficas nos permiten con¬ 
cluir la existencia de premios y castigos en el mundo inferior, 
así como la de sacrificios humanos ofrecidos a los dioses y a 
los muertos. 
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No podemos abordar aquí, ni mucho menos resolver, el su¬ 
gestivo problema de la reconstrucción de la forma más antigua 
del politeísmo egeo a partir del politeísmo de los etruscos. De¬ 
beremos contentarnos con algunas alusiones a ello en el capí¬ 
tulo siguiente y en otras ocasiones (cf. p.314ss y V 3). Los mí¬ 
nima sólo nos serán comprensibles cuando podamos encontrar 
paralelos seguros en algún otro lugar. 

Como ha de ocurrimos frecuentemente en nuestro intento 
de reconstruir las religiones preindogermámcas, no podemos aquí 
hacer otra cosa más que delimitar el problema e indicar la di¬ 
rección en la que es posible hallar una solución; pero esta 
solución exigiría un libro propio y largos años de trabajo. La 
religión no etrusca, premdogermámca, de Italia, deberemos in¬ 
tentar reconstruirla en sus pervivencias en la religión romana. 


III. LA RELICtION DE LA CULTURA MINOICO-CRE- 

TENSE Y DE LA CULTURA M1CENICA 

1. La cronología de Micenas y Creta 

La cultura micénica es considerada habitualmente como una 
colonia de la cretense y, al mismo tiempo, como una cultura 
creada por los indogermanos, más tarde los griegos. Se reco¬ 
noce la existencia de diferencias entre Creta y Micenas, pero 
estas diferencias se explican simplemente atribuyéndolas al dis¬ 
tinto substrato étnico. No puede caber la menor duda de que 
los hallazgos arqueológicos auténticamente micémcos son más 
recientes que la Creta minoica más antigua. Al mismo tiempo 
debemos constatar la existencia de un comercio dedicado espe¬ 
cialmente a objetos de arte. Igualmente parece seguro que la 
pintura al fresco y la utilización de estuco y la orfebrería son 
elementos de procedencia minoica y, más concretamente, de pro¬ 
cedencia cretense. 

Otra es la situación por lo que hace a la arquitectura. Des¬ 
pués de haber estudiado el Megalítico del Oeste, la de Micenas 
nos parece una arquitectura megalítica plena. Pero en Micenas 
faltan todos los escalones previos de la arquitectura megalítica 
que conocemos en la Península Ibérica, en las Islas Británicas e 
incluso en el Norte. La de Micenas es una arquitectura total¬ 
mente megalítica, pero en ella encontramos sólo los paralelos de 
los tipos megalíticos más evolucionados y no de los tipos ini¬ 
ciales del Megalítico occidental. Especialmente los sepulcros cu- 
pulares manifiestan una total coincidencia con los sepulcros 
cupulares del Oeste. Sólo el hecho, lamentable, de que los ar¬ 
queólogos no se ocupen para nada de los estudios prehistóricos, 
ni los prehistoriadores de los arqueológicos, puede explicar que 
no se haya reconocido hasta hoy esta evidencia. Las formas 
constructivas, los tipos especiales, todo coincide absolutamente 
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con el Oeste; sólo hay una diferencia fundamental que separa 
a Micenas del Megalítico occidental y ésta es la utilización de 
la cantería. El Oeste conoce, sí, el labrado de la piedra, pero 
no la construcción auténtica a base de sillares. Esta utilización 
de la cantería pone a Micenas en estrecha relación con la arqui¬ 
tectura megalítica de Cerdeña y Malta, que nos muestra tam¬ 
bién tipos arquitectónicos plenamente megalíticos en la última 
etapa de su evolución. Otra diferencia entre la arquitectura mi- 
cénica y la cretense la constituyen las grandiosas fortificaciones 
que no tienen en Creta ningún paralelo. 

Ahora bien, Creta tiene en sus sepulcros de cúpula y de 
cámara elementos arquitectónicos que recuerdan a los micénicos, 
aunque no puede compararse su grandiosidad, m su belleza de 
ejecución, con las de Micenas y Orcomenos. Los sepulcros cu- 
pulares de Mesara, correspondientes al comienzo de la evolu¬ 
ción mmoica, sólo desde un punto de vista cronológico son más 
antiguos que los sepulcros cupulares de Micenas, pues tipoló¬ 
gicamente son, comparados con éstos, mucho más recientes. Hoy 
en día se conocen un gran número de sepulcros de cúpula en 
Creta, sepulcros que es posible relacionar, en parte, con el fun¬ 
damento primitivo postmegalítico de la alta cultura allí des¬ 
arrollada y en parte con influjos micénicos, pero que no es posi¬ 
ble considerar como típicos de la arquitectura minoica. Tampoco 
las reconstrucciones de Evans han podido dar a estas construc¬ 
ciones cretenses la grandiosidad de las micénicas. 

Constatemos, pues, que la cultura micémca tiene rasgos 
que no son en ningún caso idénticos a los mmoicos, m denvables 
de éstos. Constatemos también que la difusión de la cultura 
micémca parte de las costas y que, a partir de ellas, penetra en 
el interior del país, presentándosenos sus elementos tanto más 
difummados y siendo su difusión tanto menos densa cuanto 
más nos acercamos al Norte. Y esto nos lleva a la teoría que 
sitúa el origen de la cultura micémca en áreas al Norte de 
Grecia, la teoría que considera a los mdogermanos como por¬ 
tadores de la cultura micémca. Ya la difusión de esta cultura 
contradice enérgicamente una tal hipótesis. Ninguno de los in¬ 
tentos que se han hecho de reconstruir la cultura primitiva de 
los mdogermanos a partir del vocabulario común, llega a ofre¬ 
cernos nada que haga posible el pensar que sean los mdoger- 
manos los que han dado a la cultura micémca sus elementos no 
cretenses, y en ninguna de las áreas de las que pueden pio- 
ceder los mdogermanos, m incluso los griegos primitivos, en¬ 
contramos estadios previos de la cultura micémca. Esta es, sin 
duda, una cultura inmigrada, pero no del Norte, sino de más 
allá de los mares, es una cultura de navegantes. 

Los prehistoriadores siguen manteniendo en parte todavía 
hoy la teoría de Sophus Miiller y Montelius, teoría que con¬ 
sidera el Megalítico de la Península Ibéiica, de Bretaña, de las 
Islas Británicas y del Norte como un fenómeno de barbanzación 
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de los influjos de la alta cultura egipcia. Cierto es que el Norte 
y el Oeste aceptaron y elaboraron influjos procedentes de la alta 
cultura mediterránea, pero es igualmente cierto que la mastaba 
egipcia no inspiró el Hunenbctt, ni la pirámide la cámara de 
piedra. Micenas es la prueba más fuerte contra esta teoría. Esta 
cultura, tan próxima espacialmente a Egipto, en sus elementos 
culturales está exactamente tan lejos de él como lo están el 
Oeste y el Norte megalítico. Se repiten en ella los eslabones 
finales de senes evolutivas arquitectónicas que en el Megalítico 
occidental se presentan completas, lo que equivale a decir que 
es más reciente que los tipos constructivos más antiguos del 
Oeste y del Norte. O sea, que no procede de Egipto, sino del 
Oeste. Quien quiera seguir derivando el Megalítico de Egipto o 
de otra alta cultura mediterránea, deberá antes que nada explicar 
cómo la cultura micénica, bajo la influencia directa de Egipto, re- 
pite los tipos finales de la evolución occidental, peí o no los tipos 
iniciales, m mucho menos los característicamente egipcios. De¬ 
berá también explicarnos cómo es posible que Malta y Cerdeña 
reflejen en las semielipses de sus antepatios los horned cairns 
del Oeste, o cómo en el Oeste estos antepatios han llegado a 
convertirse en horned cairns y a conservar, pese a todo, sus 
conexiones tipológicas dentro del mundo occidental. 

Por lo que hace a la religión micénica, de estas reflexiones 
arqueológicas se sigue que, junto con los fundamentos de toda 
la cultura, se remonta a una invasión relativamente tardía pro¬ 
cedente de la cuenca occidental del Mediterráneo y del Mega- 
lítico, y que, en consecuencia, hemos de contar con la existencia 
de diferencias importantes entre esta religión y la mmoica. La 
coincidencia de las formas de sepultuta y de los usos funerarios 
nos autoriza a interpretar los hallazgos micémcos a partir del 
Megalítico occidental y, recíprocamente, el Megalítico occidental 
a partir de Micenas. 

Preguntémonos ahora en qué relación se encuentra Creta 
con la cultura y la religión micénica y egipcia y, en general, con 
las altas culturas del Asia Anterior. Nosotros contamos a pnon 
con un fundamento común a todas las altas culturas arcaicas, 
aunque en este lugar no podemos detenernos a demostrar su 
existencia. En Escandmavia, en la Europa occidental, en las Islas 
Cananas, el Norte de Africa, Malta, Cerdeña, Creta, Micenas, 
Egipto, en el Asia Anterior y todavía más allá, se hallan di¬ 
fundidos los rasgos culturales megalíticos y debemos pensar 
que, junto con ellos, también las ideas religiosas comunes se 
difundieron; pero precisamente las altas cultuias arcaicas de 
la cuenca oriental del Mediterráneo presentan elementos cultu¬ 
rales que no se repiten en el Megalítico del Oeste y que deben 
remontarse a otra fuente. Este es el caso de la cantería de Creta 
y de Egipto, así como del Asia Anterior, que no se ha desarro¬ 
llado en el Megalítico occidental, aunque se presente en sus 
colonias mediterráneas. En la Creta mmoica más antigua, en el 
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Egipto predmástico y en el Asia Anterior, la cantería se presenta 
desde un principio como perfectamente conformada; es decn, 
tampoco allí se ha desarrollado. No sabemos m dónde se inven- 
tó, ni de dónde procede. También la técnica de los metales 
parece ser otro de estos elementos que no pertenecen a la cul¬ 
tura megalítica en sus comienzos. Hasta boy, el único lugar 
donde podemos seguir la evolución que conduce de los tipos 
propios de la piedra a los tipos adecuados al metal es el sur 
de España; pero es posible que el sur de España fuera sólo un 
punto de partida entre vanos de la técnica de los metales. No 
podemos detenernos en esta cuestión, pero hemos de pensar que 
las altas culturas arcaicas del Mediterráneo y del Asia Anterior 
recibieron otros elementos culturales y otras creencias religiosas 
de una o quizá vanas culturas independientes del Megalítico. 
Veremos más adelante cuáles son estas otras formas religiosas, 
muy importantes, y reconoceremos en ellas formas también pre- 
índogermámcas. 

Lo que nos proponemos demostrar es que la cultura y la 
religión micémcas no pueden derivarse inmediatamente de Creta, 
de donde no han recibido más que influjos parciales. La misma 
cultura cretense tiene, en sus raíces, rasgos megalíticos que in¬ 
fluenciaron también seguramente la religión, pero en su esencia 
parece procedei de una corriente cultural distinta. Esta misma 
afirmación tiene validez por lo que hace a Egipto y, todavía 
más, al Asia Anterior. En las líneas siguientes veremos hasta 
qué punto la aplicación de estos presupuestos nos ayuda a pe¬ 
netrar en la religión de las áreas citadas. 

Nilsson llama a los alcázares micérucos «alcázares de caba¬ 
lleros bandidos», pero se les podría denominar también alcá¬ 
zares de piratas, puesto que es inverosímil que su base y su 
esfera de poder se limitaran a las pequeñas comarcas en que 
estaban construidos: y esto porque la extraordinaria riqueza en 
metales pieciosos que los caracteriza no pudo ser ganada gra¬ 
cias a la agricultura de aquellos pequeños parajes, sino que de¬ 
bió de llegar de ultramar. La presencia en la pequeña Argólida de 
dos recintos como Micenas y Tinnto nos indica la existencia 
de una monarquía doble, tal como la que debe ser presupuesta 
también en Creta (Cnossos y Faistos) 11 . También para expli¬ 
car la cultura de la isla de Malta, cuya base en tierra firme es 
incomparablemente más pequeña, es necesario recurrir a la exis¬ 
tencia de un fundamento ultramarino. Muy notable también es 
el hecho de que no podamos poner en relación con la cultura 
micénica, y en realidad tampoco con la minoica, auténticas ciu¬ 
dades. Lo que en Creta encontramos son palacios (la única 
ciudad mmcica está en una isla diminuta y carente de agua), for¬ 
tificaciones que servían de refugio a toda la comarca, pero que 
no estaban unidas a auténticas ciudades. 

2 Cf la monarquía doble de las islas Cananas (VI A, 2 e) y del 
Egipto «dinástico» mas antiguo (p 392s). 
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Naturalmente, esto plantea la cuestión de quiénes fueron los 
creadores de la polis mediterránea, de las culturas del Asia An- 
tenor, tan típicamente urbanas. Estos creadores de la polis pa- 
recen haber estado estrechamente ligados al estrato religioso 
politeísta, cuyo carácter premdogermámco nos ocupaiá toda- 
vía 73 . El Megalítico no conoce en Occidente todavía la ciudad 
e incluso, en algunas de sus áreas-núcleos, la ciudad no acabó 
de imponerse hasta la Edad Media. 

Nosotros suponemos que la irrupción del Megalítico en la 
cuenca oriental del Mediterráneo, irrupción que seguramente de' 
be contarse entre las invasiones de los pueblos del mar que 
nos han transmitido las fuentes egipcias 74 y cuyo resultado fue 
la cultura micémca, no fue la primera de estas irrupciones. El 
primer incendio del palacio de Cnossos fue seguramente la con- 
secuencia de una expedición depredatona de los megalíticos 
de Micenas, puesto que en aquel momento no puede hablarse 
todavía de los griegos. Pero, pese a ello, la invasión de les me- 
galíticos no significó una ruptura cultural, smo el encuentro y 
la fusión de dos culturas superiores. La ruptura de la tradición 
cultural no tuvo lugar smo mucho más tarde. 

Como Nilsson expone, la cultura micémca estuvo limitada 
en un principio a la costa oriental de Grecia y a un par de lu' 
gares aislados de la costa occidental; sólo en época tardía, cuando 
había decaído en riqueza y calidad, se introdujo en toda Gre- 
cía. A continuación dice Nilsson: «Rara vez ha teiminado una 
gran época cultural tan abruptamente como terminó la micémca. 
La cerámica manifiesta una cierta continuidad, pero manifiesta 
también que, desde un punto de vista artístico, había tenido 
lugar un empobrecimiento absoluto. Los hallazgos manifiestan 
este mismo empobrecimiento; son extraordinariamente escasos, 
más escasos que los de la Edad de la Piedra. Esta abrupta 
interrupción se expresa también en el hecho de que la lengua 
de la antigua población, lengua que había creado la cultura 
rmnoica, de la que la micémca no es smo una forma especial, 
fue totalmente relegada por la lengua griega » (GgR 572). 
Liemos demostrado ya que la cultura micémca no fue simple¬ 
mente una forma especial de la mmoica y demostratemos que 
las dos fueron altas culturas arcaicas de igual rango y en cons¬ 
tante intercambio mutuo, intercambio en el que la cultura micé- 
mea no desempeñó un papel meramente receptor. 

No sólo desapareció la antigua lengua, sino con ella tam¬ 
bién la antigua escritura, pues está demostrado que los micé- 
meos, aunque con poco entusiasmo, escnbieron en «cretense» 70 . 
Hasta tal punto desapareció esta escritura que los griegos tu¬ 
vieron que aprender a escubir de los sirios. Considero seguro 

™ Cf. § 4. 

74 Inscripciones del templo de Ramsés III en Medinet Habu. 

En Pylos se conserva todo un aichivo de tabletas de barro: en 
Orcomenos hay también abundantes pruebas. 
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que esta «abrupta interrupción» de la cultura micénica fue oca' 
sionada por los inmigrantes griegos. 

Todos los alcázares fueron destruidos simultáneamente por 
una catástrofe que sólo puede explicarse por la irrupción de 
nuevos pueblos (Ebert, RLV); pero estos pueblos no fueron 
nuevos pueblos griegos más bárbaros, sino que fueron los pri- 
meros griegos indogermánicos, cuya primera inmigración queda 
con esto situada en el tránsito del siglo xill al xil. Por mucho 
que las relaciones de la cultura minoica con la micénica hayan 
podido revestir a veces el aspecto de guerras, ello no quita que, 
en general, tuvieran el carácter de un intercambio cultural. El 
arte de la cultura micénica es, en parte, de técnica grosera; en 
parte, perfecto, y su dependencia de Creta, con la que nunca 
llegaron a interrumpirse totalmente las relaciones, es, en la ma¬ 
yoría de los casos, manifiesta, pero a veces, por ejemplo en la 
plástica de la Puerta de los Leones, Micenas muestra la misma 
superioridad que muestra en su arquitectura. En tanto que en 
Creta, a partir del siglo XV, se hacen claros los síntomas de una 
decadencia, la cultura micénica del continente alcanza sólo en 
aquel momento su pleno desarrollo y todas sus florecientes 
colonias se levantan sobre restos más antiguos. 

Hemos llamado ya la atención sobre el hecho de que la 
cantería no procede del Megalítico del Oeste y que representa 
la única discrepancia arquitectónica entre éste y Micenas. Esto da 
especial importancia a las claras huellas del empleo de una sierra 
para piedra halladas en el sepulcro de Atreo. 

Como prueba de las relaciones exteriores pueden conside' 
rarse los objetos de oro, el marfil y el ámbar, quizá también el 
cristal de roca y, con seguridad, los huevos de avestruz hallados 
en los sepulcros de fosa de Micenas. En Egipto se encuentran 
piezas de importación de Micenas en los siglos XVI y XV. Frag' 
mentos de cerámica mmoica tardía de Samarra han sido encon- 
irados en Mesopotamia. y en Ambe, en Nubla, se ha encontrado 
un vaso de la misma época. También al oeste, en Sicilia y en 
el sur de Italia, en Etruria y en el sur de la Península Ibérica, 
se han hecho hallazgos que prueban la existencia de relaciones 
con el mundo egeo. Gordon Childe 76 está convencido de que 
la arquitectura micénica guarda relación con Occidente: «El 
parecido con los sepulcros tholoi (sepulcros de cúpula) de la 
Europa occidental, parecido que se acentúa aún más por la adi¬ 
ción a la cámara cupular de pequeñas celdas, es demasiado grande 
para ser una casualidad». Prescindiendo de las cuentas de ám¬ 
bar halladas en el sepulcro IV del recinto funerario circular de 
Micenas, Childe cree que el puñal y el yelmo guarnecido de 
colmillos de jabalí hallados en el sepulcro VI, aunque pueden 
haber sido trabajados en el mundo micénico, son armas típica¬ 
mente occidentales y no egeas. Childe considera los sepulcros 

7C V. Gordon Childe, The Dazvn oj European Ctvihzaiion 4 a edic. 
(Londres 1947) (cit. DEC) 
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micénicos más tempranos coetáneos del Mmoico Medio III; los 
más tardíos, del Mmoico Ultimo I o del Heládico Ultimo I. 

Al decir que el príncipe de Orcomenos llamó para sus cons- 
trucciones al maestro de obras del sepulcro de Atreo, Wiesner 
(1 p.99) da expresión demasiado concreta a su convicción de 
que los arquitectos y las escuelas arquitectónicas creadoras de 
los sepulcros megalíticos no pueden haber construido en total 
independencia; pero con el mismo derecho podríamos decir 
que los príncipes micénicos llamaron a Micenas a los arquitec¬ 
tos de New Grange y Romeral. 

La suposición de la existencia de una cultura neolítica que 
Evans cree precedió en Creta a la minoica y que «terminó por 
el impulso acelerador de una invasión procedente del Nilo que 
transformó a la grosera cultura insular hasta dar origen a la 
cultura minoica», complica la cronología de la cultura minoica. 
Evans supone la existencia de una inmigración directa, desde el 
Delta, de «egipcios predinásticos que huían del conquistador 
Menes». Veamos aquí qué es en realidad este «Neolítico» cre¬ 
tense premmoico. Sus facies contienen recipientes de piedra tra¬ 
bajada con excelente técnica, recipientes que aparecen también 
en el Egipto predinástico, en los primeros momentos de las altas 
culturas predmásticas de Mesopotamia y, no tan frecuentemente, 
en Cerdeña, Sicilia, Malta y en la Península Ibérica. Junto a 
ellos, cabezas en piedra para las mazas, a veces con formas 
complicadas; éstas las encontramos también en Egipto, Siria, 
Mesopotamia y en todo el Mediterráneo, en el Occidente mega- 
lítico y en el Norte, así como en Melanesia y en América; cá¬ 
lices de barro que están en relación con los diminutos vasos 
de cobre del sepulcro de Chasechemui en el Egipto predinás- 
tico, pero también con cálices de barro en Mesopotamia y en 
la Península pirenaica ' 7 ; se hallan también ídolos que Evans 
compara con los asiáticos, pero que podría haber comparado 
igualmente con los egipcios, los egeos y los que se presentan en 
todo el Mediterráneo. La cerámica encuenda sus paralelos en 
Anatoha, en Megiddo y Biblos en Siria, y también en el Medi¬ 
terráneo ; hojas de hacha en cobre, como las que se encuen¬ 
tran en todas las altas culturas arcaicas y en el Megalítico oc¬ 
cidental, aunque aquí con menor frecuencia, y puñales trian¬ 
gulares en cobre, c- vo origen tampoco es posible determinar 
con segundad. Posteriormente se presentan en estos supuestos 
estratos neolíticos el adobe y el sillar. Childe enumera algunos 
elementos que podiía , con mayor razón considerarse como egip¬ 
cias : el "tn r • amu'etos en forma de pierna humana de mo¬ 
mia:: / nc j: c ’ adías que recuerdan las de la cultura egip¬ 
cia pi eclmástica de Gerzeh; pin?as de depilación. No tan seguro 
es el carácter egipcio de las paletas para colores: nosotros las 
hemos encontrado como una ofrenda funeraria muy frecuente 

7 " Véase J. D. S. PENDLEBURY, The Archaelogy of Crete. An Intro- 
duction. oMethuens Handbooks of Archaeology» (Londres 1939). 
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en la Península Ibérica. La vaina del pene es libia, y libio es 
también el cuero de asiento de que deriva el delantaLtaparrabos 
cretense. Los recipientes de pinturas cúbicos, en piedra, tala¬ 
drados en los cuatro ángulos, se encuentran, además de en 
Egipto, en Mesopotamia, y la vasija llamada «tetera» se pre¬ 
senta también en las Islas Canarias, en Anau y Tepe-Hissar, en 
el Asia Anterior y en las altas culturas americanas. Recapitu¬ 
lando veremos que, si queremos considerar como egipcios aquellos 
elementos culturales que lo sean exclusivamente, si no como 
tales elementos, sí al menos en el tipo especial y concreto en 
que se presentan en Creta, no hay en toda esta larga enume¬ 
ración nada que pueda derivarse con seguridad de Egipto. La otra 
dificultad la hemos citado ya: los elementos culturales que es 
posible considerar como paralelos de Egipto en las culturas 
insulares del Mediterráneo, en la Península Ibérica y en el 
Megalítico occidental, si prescindimos de productos llegados tar¬ 
díamente a través del comercio, son exclusivamente los del 
Egipto predinástico. Más adelante (p.373s) plantearemos la cues¬ 
tión de si no sería posible admitir la existencia de un estrato 
cultural postmegalítico-arcaico-altocultural, común a todo el Me¬ 
diterráneo, estrato cuyo origen no nos es posible precisar. 

Childe presupone la existencia en Creta de la ciudad me¬ 
diterránea, pero los argumentos que ofrece en apoyo de esta 
su hipótesis (DEC) no son convincentes: «Debe admituse la 
existencia de grandes aglomeraciones de población (?!), aun¬ 
que no ha sido excavada completamente (?!) ninguna ciudad 
minoica primitiva Encontramos incluso en el Mmoico Me¬ 
dio 1 la población rural viviendo en granjas aisladas El pala¬ 
cio de Cnossos estaba rodeado de una extensa ciudad de casas 
de dos pisos, ciudad que no nos es conocida por excavaciones, 
sino por un mosaico que se sitúa en el Mmoico Medio II b». 
Es problemática la relación que el disco de ámbar engarzado 
en oro hallado en la necrópolis de Cnossos y que corresponde 
al Mmoico Ultimo II, guarda con el hallazgo, totalmente idén¬ 
tico, hecho en Wiltshire, Inglaterra, en un sepulcro de la Edad 
del Bronce II. 


2. El culto a los muertos 78 

Hasta bien entrada la época micénica, no se incinera al se¬ 
pultado, pero sí las ofrendas sacrificiales. La cremación aparece 
sólo en época postmicénica y no se generaliza sino en el período 

78 Martin P. Nilsson, Geschichte der %nechiscken Religión (1941) 
vol.l, «Handbucher der Altertumswissenschafí» (cit GgR); The Mmoon 
Mycenaean Religión and its survival (cit. MMR); Cp arles Picard, 
Les Rehgtons préhellemques (Créte et Mycénes)' «Mana. Imroduciion a 
l’Histoire des Religions» vol 2 (París 1948); A E\ans, The Palact of 
Minos at Knossos 4 vols. (Londres 1921-1928). Estas obras contienen 
abundante bibliografía; especialmente completa y muy bien seleccio¬ 
nada es la que ofrece Picard. 
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geométrico, sin que ello signifique tampoco que en esta época 
deje de aparecer la inhumación. Homero habla solamente de 
cremación. Por lo que hace al período de que nosotros tratamos 
aquí, la cremación debe ser considerada sólo como un ínter - 
meZZo. Los niños pequeños no fueron nunca incinerados. Muy 
frecuentemente fueron sepultados en urnas. En fragmentos de 
las pinturas murales de Hagia Triada, tenemos representaciones 
gráficas del culto a los muertos. Estas representaciones muestran 
un hombre tocando una lira y un muchacho que lleva una vara 
sobre su hombro y, al extremo de ésta, una tinaja; el con- 
junto recuerda exactamente el del larnax de Hagia Triada. Tam¬ 
bién puede reconocerse el torso de una mujer que lleva igual¬ 
mente una tinaja suspendida por el mismo procedimiento. Aparte 
de esto no se ha conservado sino un pie de mujer y la parte 
inferior de la estola. Nilsson (MMR 378) cree poder rechazar 
la posibilidad de que la pintura mural represente una escena del 
culto a los muertos. Más instructiva es la pintura que recubre 
el larnax (sarcófago) de Hagia Triada. El sepulcro de cámara 
de que procede este larnax no tiene ningún paralelo del mismo 
tipo en Creta. Tomamos de Paribeni r ' J la descripción del sar¬ 
cófago que, por su escaso tamaño, no pudo albergar al muerto. 
En una de las caras mayores está representada una figura ante 
un edificio y delante de ella un árbol. Tres hombres con ofren¬ 
das funerarias se aproximan. Se ven además un bote y toros. En 
la otra cara, en la que, colocadas sobre dos altos mástiles, hay 
dobles hachas y, posados en ellas, pájaros, hay un tocador de 
lira, una mujer con una tinaja y una figura, que Paribeni cree 
ser k de una sacerdotisa, vueltos todos hacia la escena de la 
libación. Los mástiles están recubiertos de follaje, como los en¬ 
contramos frecuentemente en las astas de las dobles hachas gra¬ 
badas en gemas y en otras representaciones (cf. p.301s). En 
la segunda de sus caras mayores está representada, a la de¬ 
recha, una construcción sobre la que hay horns of consecration 
(cf. p.304), lo que ha hecho se la considere un altar. Sobre 
ella cae la sombra del follaje de un olivo. Ante éste, un mástil, 
pero esta vez sin revestimiento de follaje, con una doble hacha, 
y, sobre ella, un pájaro. Además, una construcción en forma de 
altar, sobre el que una sacerdotisa deposita un recipiente sacri¬ 
ficial. Sobre ello se ve un cántaro de libación y un cesto de 
fiutas, que evidentemente hay que considerar como puestos so¬ 
bre el altar. A la izquierda, está representada una escena sacri¬ 
ficial. Sobre una mesa transportable de inmolación se ve un toro 
fuettemente atado con ligaduras entrecruzadas; herido en el 
cuello, su sangre cae en una tinaja situada bajo la mesa. Junto 
a él hay un flautista y cinco mujeres. En una de las caras me¬ 
nores se ven dos mujeres en un carro tirado por caballos o 
ciervos. En la otra, dos personas, una de ellas una mujer, en un 
carro tirado por grifos. Sobre todo este conjunto se cierne un pá- 

79 «Monumenti Lincei» 19. 
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jaro fabuloso. La segunda de estas personas está pintada de gris, 
lo que hace que Panbeni la considere el muerto e interprete la 
totalidad como representación del viaje al trasmundo. Pero su ex¬ 
plicación de las representaciones como reproducción de las cere¬ 
monias de sepultura no es totalmente segura, pues conocemos en 
varios pueblos representaciones pla'sticas figuradas sobre los sar¬ 
cófagos que no guardan relación inmediata con las ceremonias 
sepulcrales ni con el culto a los muertos. 

F. von Duhn 80 considera que el sacrificio del animal repre¬ 
sentado en una de las caras es un rito preparatorio. El líquido 
que cae en una de las tinajas es sangre que, después de caer en 
este recipiente, que no tiene fondo, gotea en la tierra. El hecho 
de que sean mujeres las que practican las ceremonias lo explica 
diciendo que las deidades invocadas eran femeninas. Por su 
parte Nilsson (MMR 373) cree que el culto de la doble hacha 
sólo puede estar relacionado con los «celestes» y, en consecuen¬ 
cia, el sacrificio ha de estar destinado a la diosa de la naturaleza, 
que es al mismo tiempo diosa del mundo inferior subterránea. 

Una de las caras de un lama,c de Episcopi está también 
decorada con una representación : en el ángulo inferior izquierdo 
se ven horns of consecration con una doble hacha; a la de¬ 
recha de ellos hay un toro, sobre él un pájaro y, de nuevo a la 
izquierda, en el ángulo superior, dos pares de horns of conse - 
cratton. En el ángulo superior derecho se ve un toro de perfil. 
La pintura es muy primitiva. 

El sacrificio de sangre a los muertos lo encontramos repeti¬ 
damente, y para nosotros es importante la representación de las 
dobles hachas como soportes del pájaro del alma y como ob¬ 
jetos de culto. El larnax de Palaicastro muestra varios horns 
of consecration, entre las astas de uno de los cuales hay una 
doble hacha. También los vasos Dipylon están decorados con 
representaciones de los usos funerarios y con cortejos funera¬ 
rios y tienen el fondo agujereado. Un recipiente cilindrico de 
Camiros carece igualmente de fondo y lleva sobrepuestas plás¬ 
ticas de pájaros y serpientes. 

Al considerar los hallazgos arqueológicos de los círculos cre¬ 
tense y mmoico, lo que más llama la atención es la variedad 
de formas de los sepulcros: hay sepulcros de cúpula, sepulcros 
de cámara y sepulcros de fosa y, finalmente, sepulcros de fosa 
bajo la cúpula. Los sepulcros de cúpula están excavados en el 
monte, pero Nilsson cree que la parte superior de las cúpulas 
sobrepasaba el nivel del suelo y estaba recubierta con un túmu¬ 
lo artificial. Pero se presentan también, en zonas llanas, sepul¬ 
cros de cúpula cubierta con túmulos de tierra. En los sepulcros 
es frecuente encontrar huellas (a veces muy claras) de fuego; 
se ha pretendido que el fuego era utilizado como un medio para 
desinfectar los sepulcros o para disecar los cadáveres. En el 
sepulcro de cúpula de Midea hay dos sepulcros de fosa y, junto 

80 Cf. n.66 p.258. 
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a ellos, dos zanjas más pequeñas. La mayor está rellena de 
tierra, carbón, fragmentos de objetos de marfil, vidrio, bronce y 
piedras semifinas, que fueron quemados allí. No es posible ase' 
gurar la existencia de huellas indiscutibles de sacrificios hm 
manos. En el sepulcro de cúpula de Maratón la fosa contiene 
un recipiente de oro, sobre el que hay una gruesa capa de ce- 
nizas y huesos de bóvido, corderos y pájaros. En el sepulcro de 
cúpula de Berbati, cerca de Micenas, junto a la puerta se en' 
contró un montón de cenizas. También en los sepulcros nncé' 
mcos de Delfos hay fosas con escalones. Es frecuente que estas 
fosas que se hallan en los sepulcros micénicos sean muy pro- 
fundas, cosa que ocurre, por ejemplo, en la necrópolis de Argos, 
donde una de ellas tiene 11,5 metros de profundidad. También 
los sepulcros excavados en la roca tienen, junto a la entrada, 
estas fosas. Las halladas junto a la entrada de los tholoi en Creta 
han sido interpretadas como obstáculos opuestos a los ladrones 
de tumbas. 

En el tholos B de Kumasa se encontraron dos hogares. En 
todos los sepulcros micénicos es posible demostrar la existen' 
cía de huellas de carbón vegetal. En Thera, entre las cenizas, se 
encontraron los restos carbonizados de dos esqueletos. Taim 
bién en el sepulcro de Kalkani, como en el de Asine, hay restos 
humanos chamuscados. Muy interesante es la fosa en el sepulcro 
de Memdi que estaba rellena con cenizas de carbón vegetal y 
sobre la que había sido construido un banco de 70 centímetros 
de altura. El tholos de Dendra, en Midea, tenía bajo la cámara 
abovedada dos sepulcros cerrados con losas de caliza, donde 
yacían muertos cubiertos por sus tesoros. Junto a ambos sepul- 
cros se encontraron dos fosas, la mayor de las cuales contenía 
huesos humanos, huesos animales y cráneos de perro sin que- 
mar. En el suelo de la cámara se encontraban los huesos de 
por lo menos tres personas. 

Las fosas, se encuentran también en el stomion del sepulcro, 
como lo están, por ejemplo, las fosas de ceniza a la entrada 
del tholos de Vafio o del tholos de Muliana; a veces, estos restos 
cinerarios están en los nichos del corredor, próximos a la en' 
trada de la cámara sepulcral. Este es el caso en Micenas y en 
el sepulcro III de Asine, donde el nicho estaba a 30 centíme' 
tros del suelo del corredor y cerrado con piedras, y contenía 
muchos huesos humanos quemados junto a fragmentos de cerá' 
mica y cuentas de vidrio. En el sepulcro V de Asine, el nicho 
estaba a 2 metros de altura sobre el suelo del corredor, cerrado 
también con piedras, y contenía cerámica y huesos animales 
carbonizados dentro de un ánfora. Hagamos mención también 
del cranium semicarbonizado hallado en "la fosa del sepulcro VIII 
de Dendra. 

En los sepulcros en fosa de Micenas hemos de ver, como 
en los sepulcros tholoi, manifestaciones del grandioso culto 
mortuorio a los reyes. Esta construcción tiene estrechos para- 
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lelos en las Islas Británicas, distinguiéndose solamente por el 
empleo de la cantería en el doble anillo de contención de losas. 

A juzgar por la descripción que de él poseemos, el supuesto 
laberinto de la isla de Fuerteventura (Canarias) debe haberse 
parecido bastante a este anillo de losas (cf. VI a 1). Para ncs- 
otros es importante el hecho de que los sepulcros de cúpula 
carezcan en vi Egeo de prehistoria y que los más antiguos esten 
construidos de piedras groseramente labradas o de mamposteria. 
En el recinto funerario circular de Micenas hay, sobre el se- 
pulcro en fosa, un altar constituido por una caja de piedra 
rellena de tierra. En el centro, entre la fosa primera y la cuarta, 

hay una zanja. , , 

Las huellas de fuego y los huesos chamuscados de animales 
y hombres hallados en estos sepulcros tienen su exacto paralelo 
en los hallados en los sepulcros megalíticos del Norte y del 
Oeste (cf. p.l86s-191ss). Si se tratara de casos aislados, estos 
hallazgos podrían interpretarse como pruebas de la existencia 
de sepulturas posteriores de cremación. Pero, puesto que aquí y 
allí encontramos siempre de nuevo, junto a las sepulturas prin- 
cipales que no tienen huellas de cremación, huesos de animales 
y hombres mezclados con las cenizas, no puede dudarse de que 
estos restos de cremación son huellas del culto continuado a 
los muertos y que con ellos puede darse por segura la exis- 
tencia de sacrificios humanos. Pronto hablaremos de la conti- 
mudad cultual, que rebasa la mera repetición de sacrificios 
ofrecidos al muerto inmediatamente después de haberse proce¬ 
dido a su inhumación y sigue manifestándose eficaz incluso des¬ 
pués de haber transcurrido siglos. 

Junto a las fosas para el fuego sacrificial, en algunos sepuh 
cros hay nichos en la pared del dromos; éste es el caso en el 
sepulcro V de Asme 8l , donde el nicho estaba cerrado con 
una piedra y contenía la cabeza de una vaca hecha en terra¬ 
cota y tres vasijas postmicénicas, una de las cuales estaba re¬ 
llena de huesos de animales quemados. También en el sepul¬ 
cro III de Asme hay un nicho, a 30 centímetros de altura 
sobre el suelo del corredor, cerrado con piedras, y en el, junto 
a fragmentos de cerámica y una cuenta de vidrio, se encon¬ 
traron muchos huesos humanos quebrados. En el sepulcro V 
de Asine, el conjunto en que fue hecho el hallazgo hace su¬ 
poner que estos sacrificios tuvieron lugar después de haber 
sido cerrado el sepulcro. En Micenas, junto a la puerta de la 
cámara sepulcral, hay un nicho de 1 metro de altura, 1,20 de 
anchura y 0,75 de profundidad. También el sepulcro nume¬ 
ro 529, de Kalkani, tiene un nicho. Es decir, que encontramos 
dos métodos de tratar los restos de las víctimas: o bien son 
quemados en fosas crematorias y abandonados en ellas, o bien, 
después de la cremación, se conservan en estos nichos del co¬ 
rredor. Fuera del sepulcro encontramos los altares sobre los 

81 A. W, Frqdin y A. W. Persson, Asine (Estocolmo 1938). 
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sepulcros de fosa, y es de suponer que originariamente también 
sobre los sepulcros de cúpula. Volveremos sobre ellos cuando 
hablemos sobre la continuidad cultual. Tienen sus exactos equi¬ 
valentes en los altares sacrificiales sobre las mastabas egipcias 
(cf. p.384s) y en los templos diminutos para los sacrificios a los 
muertos que se encuentran sobre los sepulcros de cámara de 
Africa (cf. VII 1). 

Las máscaras de oro de los sepulcros micénicos no tienen 
en el Oeste sino débiles paralelos, pero a juzgar por lo que ha- 
llamos en las altas culturas arcaicas del Africa occidental, po¬ 
demos suponer la existencia de máscaras de madera que se ha¬ 
brían perdido. Conocida es la importancia de la imagen del 
muerto en el culto a los muertos de los egipcios, los etruscos 
y los romanos, y en todas las altas culturas arcaicas encontramos 
máscaras de piedra, así como de barro, en todos los tamaños y 
que tienen carácter de retratos. 

Schuchhardt (AE) tiene los hallazgos hechos en Vinca, cerca 
de Belgrado, pese a sus estrechos paralelos con la cultura mi- 
cémca, por relativamente muy recientes. Childe, por el contrario, 
los considera como también cronológicamente paralelos a Mi- 
cenas. Se encuentran allí cubiertas para vasijas en forma de 
rostro, tal como las que conocemos en Troya II, ídolos y, sobre 
todo máscaras en forma de rostro hechas en metal. En todo 
ello hemos de ver necesariamente una colonización procedente 
del Sur y no una estación en el camino de la inmigración desde 
el Norte. En Faistos fue encontrado un vaso en figura de rostro 
que podemos poner en relación con Oriente tanto como con Oc¬ 
cidente. También en Beocia nos es conocida, sin que sepamos 
nada acerca del conjunto en que fue hecho el hallazgo, una 
máscara de este estilo. Parece clara la relación cultual de estas 
máscaras con las de los etruscos. 

Un carácter especial tiene el segundo sepulcro de cámara 
de Dendra. En una fosa bajo la puerta encontramos hallazgos 
importantes de bronce, y en la pared posterior de la cámara un 
hogar de piedras pequeñas recubiertas de estuco; la pared está 
ennegrecida por el humo. Delante del altar se encuentra una 
zanja con huesos de bóvido, oveja y cabra. En el suelo de la 
cámara no se hallaron restos de huesos, pero sí cuatro grandes 
losas de piedra, una de ellas cuadrangular con reborde aboce- 
lado^ y con un resalte igualmente cuadrangular en cada uno de 
los ángulos, tal como lo tenían las mesas mmolatorias minoicas 
o el banco de piedra de un sepulcro de cúpula en la Península 
Ibérica (p.l89).El segundo de estos resaltes, deteriorado, tiene 
pequeñas excavaciones y acanaladuras como las de las piedras- 
pila del Megalítico (cf. p. 194ss); el tercero y el cuarto revisten 
un especial interés. Merced a una pequeña prominencia cuadran¬ 
gular en uno de los lados menores (cabeza más cuello) y a las 
pequeñas excavaciones y acanaladuras, puede verse en el con¬ 
junto la indicación de la figura humana, absolutamente idéntica 
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a un ídolo de basalto de las Islas Cananas (cf. VI A 1). ¿Equi- 
valdrían estos ídolos al cenotafio que se erigía en los sepulcros 
de los héroes griegos cuando no se podía enterrar el cadáver. 
Quede en todo caso hecha mención de su paralelismo con los 
ídolos groseros del Megalítico occidental. 

Y con esto llegamos a las estelas halladas sobre los sepul¬ 
cros de fosa de Micenas. Estas estelas se continúan exactamen¬ 
te igual en época griega. Se encuentran en el Asia Anterior y 
en Italia, en el área de La Spezia y en el Picenum postmicénico; 
algunas tienen el aspecto de una figura humana sumai lamente 
indicada; otras están cubiertas de representaciones gráficas. Se 
encuentran en el Egipto del Antiguo Imperio, jpcxo también 
en Francia (Gard y Eveyron), aunque lo característico del Me¬ 
galítico occidental es el modelo de la estela, el menhir. El hecho 
de que del menhir se haya derivado la estela debería bastar 
para hacer ver la imposibilidad de aquella teoría que considera 
al menhir como falo. , 

Mencionemos aquí todavía el anillo de Néstor, en el que 
Evans 83 cree ver una representación del culto a los muertos, 
y que Nilsson considera falsificado. Está dividido en cuatro 
campos por una especie de árbol en cuyo extremo inferior hay 
un animal. El campo superior izquierdo muestra dos mujeres 
sedentes y una en pie, ante la que gesticula un hombre; sobre 
todo ello hay representaciones de insectos y de lo que parecen 
ser crisálidas; el campo superior derecho muestra un gigan¬ 
tesco león yacente, sobre una mesa de tres patas y, ante él, 
dos pequeñas figuras femeninas arrodilladas, una de las cuales 
extiende los brazos, mientras que la otra golpea sobre el suelo. 
En el campo inferior de la derecha, un grifo alado está sentado 
en una silla y detrás de él hay una mujer en postura de danza, 
ante él dos mujeres con cabeza de grifos, en actitud de supli¬ 
cantes, mientras que una tercera mujer con cabeza de grito se 
aleja apresuradamente. 


3. Lugares cultuales 

Aunque el culto en las cuevas y en los santuarios de las 
montañas se continuara en parte incluso en época griega, ello 
no quita que éstos hayan sido los más antiguos santuarios* En 
las hendiduras de la roca en Arkalokori, en Creta, se encuen¬ 
tran depósitos sacrificiales en los que aparecen grandes can¬ 
tidades de costosos objetos, entre ellos dobles hachas de plata 
y'oro; las ofrendas de menor valor (centenares de dobles ha¬ 
chas de cobre y de bronce, cuchillos, espadas, cerámica) se 
encontraron en el rincón exterior al norte. Un derrumbamiento 
de rocas cerró este lugar cultual, lo que hizo que estas ofrendas 
votivas posteriores, a partir del Mmoico Ultimo II, hubieran 

82 «) ourna l °f Hellenic Studies» 45 (1925). 
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de ser depositadas ante la entrada. Pero sólo las ofrendas votivas 
testimonian la existencia de un culto. En la cueva superior de 
Psicro, por el contrario, había además una especie de altar de 
piedras, fragmentos de una mesa sacrificial, vasos, lámparas y ce¬ 
nizas. Un muro aislaba dentro de la cueva un recinto que 
contenía un ídolo. Cuando hablemos de la continuidad cultual 
mencionaremos otras cuevas destinadas al culto. 

El santuario en la cima de Juktas estaba rodeado de un 
muro de mampostería, dentro del cual se encuentra un estrato 
, cenizas en torno a los cimientos de una pequeña construc¬ 
ción. Petsofa es especialmente interesante porque allí se encuen¬ 
tra una estalactita que tuvo el valor de un betilo y ante la cual 
había un altar. 

En los palacios cretenses, junto a aposentos que pudieron 
ser recintos cultuales, hay otros que deben ser considerados con 
absoluta ^seguridad como tales. Pero en todo caso no deja de 
ser extraño que en estas grandiosas construcciones no se encuen¬ 
tren en ningún lugar auténticos templos como los de los griegos 
o de los egipcios y ni siquiera recintos cultuales autónomos, tales 
como los hallados en Malta y Cerdeña. Los recintos cultuales 
son siempre pequeños y están incluidos en los palacios. En la 
cultura micémca incluso estos recintos cultuales especializados 
desaparecen. El recinto cultual de Cnossos mide 1,5 metros cua¬ 
drados y está dividido en tres niveles desiguales. Sobre el suelo 
se encontraron recipientes. En el centro, un dais con una mesa 
de sacrificios redonda y de tres patas; en el fondo, desde una 
p^ared lateral a la otra, un banco de arcilla con estuco de 60 cen¬ 
tímetros de altura, sobre el cual se encontraron dos pares de 
cuernos sacrificiales, soportes para las dobles hachas (cf. p.301s), 
un hacha doble de esteatita, que no pudo haber estado sobre 
los citados sopoites, ya que es demasiado pequeña, un ídolo 
acampanado (cf. p.287s) y la figura de un sacnficador masculino 
con una paloma sobre la cabeza (Nilsson, MMR 73s). Similar 
es el recinto cultual del tumulo de Gurnia, al que conduce un 
camino pavimentado. El recinto mide 3 por 4 metros y tiene 
también un banco adosado a una de las paredes. En el centro 
hay una mesa de arcilla con tres pies, y en torno a ella, tres re¬ 
cipientes de libación bien conservados y otro deteriorado, cuya 
asa está constituida por la figura de una serpiente; hay además 
otros recipientes con serpientes entrecruzadas claramente re¬ 
cognoscibles, un ídolo acampanado rodeado de serpientes y res¬ 
tos de otros ídolos. En el corredor este-oeste de Cnossos se 
encuentra un dais realzado (19 centímetros) como base para los 
recipientes, fragmentos del modelo de un recinto cultual con 
cuernos de consagración y el modelo en terracota de una litera. 
En el palacio central de Cnossos, en el aposento que Evans, 
por el hoyo que hay en el suelo, llamó sala de baños, había 
concreciones pétreas de aspecto humano, de las que volveremos 



LAS RELIGIONES DE LA EUROPA PREINDOGERMÍNICA 


279 


a hablar. Si por ello ha de considerársele un recinto cultual, es 
punto que todavía no está aclarado. 

En una habitación del palacio de Faistos hay un banco 
realzado a lo largo de dos paredes y, sobre él, recipientes de 
libación; desde este recinto se pasa al auténtico santuario, el 
cual tiene igualmente bancos a lo largo de la pared oeste y 
de la pared norte, y en la mitad septentrional de la pared este 
y, sobre ellos, un nicho con cierre de piedra; en el centro hay 

una mesa de libaciones. , 

En el palacio central de Cnossos se hallaron tres cistas de 
piedra que contenían objetos cultuales. Dos figuras de Faenza 
con serpientes, recipientes votivos y cinturones. En el palacio 
de Hagia Triada hay un recinto cultual con basas para las do¬ 
bles hachas, figuras de terracota, animales de bronce, figuras 
votivas de animales en barro, ídolos acampanados y pájaros de 
barro. Se encontraron también restos de otro santuario en el 
ángulo de cuyo patio había un altar. También en Kumasa se 
encontró un recinto cultual con recipientes saciiticiales. En el 
palacio de Tilisos, soportes para las hachas, ídolos, figuras de 
animales y dobles hachas de lámina de bronce. En las pinturas 
murales y en los sellos y gemas se encuentran representaciones 
de construcciones cultuales de las que volveremos a hab ar 
cuando tratemos del culto al árbol y al pilar (cf. p.297s). Estas 
construcciones de carácter cultual tienen rasgos especiales, como 
la fachada abierta con pilares o con arcos. 

Todos los investigadores suponen que se trata aquí de un 
culto doméstico, y sólo con las mayores reservas se deciden a 
ver en ello una muestra del culto a las grandes deidades y, 
con reservas todavía mayores, a considerar los llamados ídolos, 
de que hablaremos en seguida, como imágenes cultuales de estas 

grandes deidades. , 

La coincidencia de estos recintos cultuales con aquellos de 
las altas culturas arcaicas prepohteístas de Mesopotamia y con 
los templos de los antepasados en Africa occidental, coinciden¬ 
cia que demostraiemos, habla en favor de las pruebas que en 
la misma Creta nos hacen pensar que estaban destinados y re¬ 
lacionados con el culto a los muertos. 

El sepulcro llamado del rey sacerdote, descubierto en Cnos¬ 
sos en 1931, es especialmente importante para nosotros porque 
nos demuestra la existencia en el Mediterráneo oriental de una 
forma característica del culto a los muertos, forma 9 ue se en ' 
cuentra totalmente idéntica en Egipto y en Mesopotamia. La 
construcción se sitúa en el tránsito del Minoico Medio 111 al 
Mmoico Ultimo I. La cámara sepulcral esta excavada en la roca 
viva y tiene un vestíbulo, cuya cubierta esta pintada de azul y 
sostenida por pilares. Sobre ella hay un templo cuya decoración 
es idéntica a la de los restantes lugares cultuales del palacio. 
Picard (p.173) y Evans (PM IV, p.962ss) creen que este recinto 
cultual fue también un santuario de la madre de los dioses o de 
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la diosa madre, pero esta interpretación no explica su clara rela- 
cion con el sepulcro. El templo es el lugar del culto a los muer- 
tos sobre su tumba. Diodoro (IV 76-80) nos informa de que 
el Minos muerto en una expedición guerrera a Sicilia fue se¬ 
pultado asi, es decir, en una cista sobre la que se levantó un 
templo. Si ponemos en relación estos hallazgos con Egipto, 
donde el sepulcro y el lugar cultual sobre él edificado guardan 
relación (cf. p.384ss), y con Ur (cf. p.401s), llegaremos a la con¬ 
clusión de que este recinto cultual estaba dedicado al muerto y 
no a un determinado dios o diosa. 

A. W. Persson s ' ha fijado con claridad las similitudes exis¬ 
tentes entre el sepulcro de Cnossos de que acabamos de hablar 
y el sepulcro de Kakemet, en Assuan (Egipto, VI dinastía); 
con los sepulcros egipcios de Havara (XII dinastía) y con el 
pequeño templo a los muertos de EbKab. Esto justifica el que 
nosotros consideremos estos templos como construcciones del 
culto a los muertos. 


4. Continuidad cultual 


Una serie de testimonios arqueológicos nos muestra que la 
«abrupta interrupción» de la historia micénica antes de comen¬ 
zar la historia de Grecia, no rompió la tradición cultual, ni 
quito su carácter a los lugares cultuales; esta permanencia de 
lo micemco es especialmente fuerte en el culto a los muertos y 
en el culto a los héroes, lo que nos lleva a reconocer que, pese 
ai cambio de lengua, la tradición religiosa siguió viva en la 
masa del pueblo. La magnitud de esta herencia de épocas pie- 
gnegas no podremos constatarla sino más tarde. La demostra¬ 
ción de la existencia de la continuidad cultual se debe especial¬ 
mente a Nilsson (MMR, GgR). 

El ejemplo más interesante nos lo ofrecen los antiguos se¬ 
pulcros de los príncipes de Micenas, que fueron asociados a 
a leyenda heroica y mostrados todavía a Pausanias 84 como se¬ 
pulcros de Atreo y su estirpe. Los montones de cenizas ha¬ 
llados al pie de las estelas del recinto funerario circular nos 
demuestran que el culto continuó en época griega. La zanja 
entre los sepulcros de fosa I y IV muestra huellas de un hogar 
de incineración, bajo el que se presentan capas de cenizas se¬ 
paradas por estratos intermedios de otra composición, de forma 
que es posible reconstruir la repetición de los sacrificios. A juz¬ 
gar por los fragmentos de cerámica, estos sacrificios pueden da¬ 
tarse en las épocas correspondientes a la cerámica minoica hasta 
a micénica tardía. Bajo otros tres hogares encontramos los mis¬ 
mos estratos de cenizas. Se ha encontrado incluso un fragmento 


81 D- Y’ f ERSS ° N i New Tombs... qf Midea (1942). 
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de cerámica perteneciente a un vaso de figuras negras del si- 
glo VI a. C. con una dedicatoria a los héroes (!) escrita en 
caracteres griegos. También el «sepulcro de Clitemnestra» mues¬ 
tra huellas de la continuación del culto. 

En el santuario de Délos hay un sepulcro micénico con pi¬ 
lares en el dromos, ante los cuales se encuentran restos que nos 
permiten deducir se les rindió culto en época helenística: es el 
sepulcro de las vírgenes hiperbóreas Opis y Arge (Herodoto, 4, 
32ss). Ha sido descubierto también el sepulcro de la otra pa¬ 
reja de vírgenes hiperbóreas: en su plataforma tallada en la 
roca hay estratos de restos cultuales que se prolongan desde el 
Cicládico Medio hasta época corintia. En el Heraion de Argos 
los restos del culto hallados en los sepulcros de cámaras llegan 
hasta la época geométrica tardía. En los montones de cenizas y 
huesos hallados en el dromos del sepulcro de cúpula de Me- 
nidi, hallamos testimonios del culto practicado desde época mi- 
cénica hasta el siglo V a. C. En Prinia se encontró un recipiente 
con una serpiente de época griega postgeométrica y, junto a 
él, una cabeza que quizá perteneciera a un ídolo acampanado. 
En Camiros se encontró también otro recipiente de estilo geo¬ 
métrico carente de fondo y con una serpiente, recipiente que 
el Dr. Zahn 8; ’ compara con una vasija ateniense que representa 
a Caronte y a las almas. 

La gruta de Psicro contiene restos de culto de épocas históri¬ 
cas, en tanto que la gruta de Camares no contiene nada que 
pueda considerarse posterior al Mmoico Ultimo. La cueva de 
Patso, al oeste del Ida, contenía terracotas votivas de época grie¬ 
ga y una inscripción de dedicación a Hermes Kranaios. Los frag¬ 
mentos de cerámica hallados en la gruta que se cree ser la de 
Eileithyia, al este de Cnossos, testimonian la práctica de culto 
en dicha gruta desde las épocas más antiguas hasta la romana. 

Especialmente importantes para nosotros son las excava¬ 
ciones de Vroulia, en Rodas, donde el investigador danés Kinch 
ha excavado un santuario de época griega arcaica (alrededor del 
700 al 750 a. C.). Este santuario recuerda en gran parte el de 
las dobles hachas de Cnossos: como éste, su parte delantera está 
abierta, su suelo dividido en dos partes de nivel desigual por 
un umbral de bloques cuadrangulares; en el centro del umbral, 
un bloque más alto sirve de altar; en la pared posterior se 
encuentra el banco realzado para los objetos cultuales, y a un 
lado, fuera, están las fosas sacrificiales. Su presencia nos per¬ 
mite deducir que en época tardía conservaban su vigencia las 
necesidades cultuales que llevaron a la construcción de un edi¬ 
ficio de tal clase. Significativo, aunque no tan convincente, es 
también el hecho de que sobre los palacios mmoicos y micénicos 
fueran construidos templos griegos. 

Un templo griego se levanta sobre los fundamentos mmoicos 
del palacio de Faistos y otro sobre los de la Acrópolis de Pri- 

85 En Kinch, Fouilles d? Vrouíia (1914) p.27ss; texto y comentario. 
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nía; también el templo antiguo de la Acrópolis de Atenas se 
levanta sobre fundamentos núcemeos; el Megaron míeémeo de 
Tirinto parece haber sido transformado de forma inmediata en 
un templo griego, aprovechando incluso el antiguo altar del pala¬ 
cio ; el Heraeum de Argos se levanta sobre un túmulo erigido 
sobre un sepulcro cupular y sobre sepulcros micénicos. De todo 
ello deduce Nilsson que el príncipe micénico-minoico tenía el 
carácter de rey sacerdote y que por ello el palacio acabó con¬ 
virtiéndose en templo. Una prueba en apoyo de esta tesis es 
para él el hecho de que también en el mundo griego el rey 
tuviera funciones religiosas y las repúblicas debieran conservar 
a los basiloi para las funciones cultuales. Pero en los palacios 
micénicos no es posible demostrar, como en los minoicos, la 
existencia de recintos cultuales específicos, aunque sí la de ob¬ 
jetos de culto. 

Un hecho de la mayor importancia es el de que tres de los 
cuatro grandes centros cultuales de Grecia fueran de origen 
micénico y que se encuentren en ellos pruebas de la continuidad 
cultual; en el recinto sagrado de Delfos, así como en la cer¬ 
cana Marmaria, hay abundancia de restos micénicos y al oeste 
de ellos se encuentra una necrópolis micénica con un pequeño 
sepulcro de cúpula. Bajo la celia del templo de Apolo y bajo 
el gran altar de Apolo hay profundos estratos de tierra mez¬ 
clada con huesos animales quemados, fragmentos de vasos y 
terracotas, entre ellas un ritón que representa la cabeza de una 
leona, muy parecido al hallado en Cnossos. Las terracotas son 
ídolos femeninos del tipo acostumbrado, pero una de ellas re¬ 
presenta una mujer desnuda sentada en un trono. En Marinarla 
la continuidad cultual puede ser demostrada desde la época 
más antigua hasta la época griega, desde los cuchillos de piedra, 
los artefactos de esteatita, los ídolos y los sellos de tipo ciclá- 
dico, pasando por estratos micénicos, hasta el estilo geométrico. 
Según la tradición griega, la señora de aquel santuario fue, antes 
que Apolo, Gea, la tierra. De Délos hemos hablado ya. Tam¬ 
bién en Olimpia, como en Eleusis y en la Acrópolis de Atenas, 
que eran lugares de culto ya en época micénica, han sido halla¬ 
dos restos micénicos en gran abundancia. El santuario de Ami- 
clea, que estuvo dedicado originariamente a Hyakinthos, tiene 
huellas de culto desde la época micénica hasta la griega tem¬ 
prana. 

También Egina es un antiguo lugar cultual micénico. En el 
montón de escombros del templo de Afaia, que precedió a Ate¬ 
nea, encontramos ídolos femeninos, restos de tres tronos, de un 
caballo y 150 toros de arcilla. 

Nilsson supone que allí donde un lugar cultual griego de la 
época histórica no se presenta relacionado con una ciudad, y 
donde los sacerdotes y los servidores del culto habitan en el 
lugar cultual mismo y se encuentran restos micénicos, podemos 
contar con seguridad con la existencia de una continuidad cul- 
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tual a partir de la época micénica. Para nosotros, esta contmui- 
dad cultual es importante, porque ella nos garantiza la pervi- 
vencia de la religión micénica y nos autoriza a considerar el culto 
griego a los héroes como una continuación de la antigua religión 
y a interpretar, a partir de este culto griego a los héroes, los 
hallazgos arcaicos idénticos de Micenas, Creta y del Megalítico 
occidental. 


5. Los soportes del alma 


a) La piedra. 

Comencemos con los meteoritos, de los que no puede afir' 
marse que fueran soportes del alma, pero que entran dentro de 
los dominios de la veneración de la piedra. En Egos-Potamos, 
un meteorito caído en el año 468 ó 467 a. C. era venerado to¬ 
davía en tiempos de Plutarco. Tenemos igualmente noticias de 
otros venerados en el Gimnasio de Abydos, en Casandreia y en el 
santuario de las Carites en Orcomenos. Evidentemente, los me¬ 
teoritos, piedras santas por su procedencia celeste, parecían apro¬ 
piadas para servir de soporte al numen de un dios. 

En piedras brutas fueron venerados Eros en Tespis; Hera¬ 
cles, como dios salvador, en Hyettos; Alcmena en su bosque sa¬ 
grado de Tebas (sin que le fuera rendido culto alguno) y los 
Amianes (que recibían ofrendas de grasa). En Aiakon, en Egina, 
se enseñaba la piedra con la que Peleo mató a su hermanastro 
Foco (Pausanias, 11 29,9). Recuérdese la piedra sobre la que pres¬ 
taban juramento los arcontes y compáresela con la costumbre 
romana de jurar por Júpiter Lapis. Un caso especial es el de 
aquella piedra que se hallaba en el monte Latmos y a la que se 
dirigían procesiones en caso de sequía pertinaz, para impetrar 
la lluvia 86 . 

Cuando tratemos de los ídolos, mencionaremos las concre¬ 
ciones pétreas de la sala de baños de Cnossos. Todavía podría¬ 
mos citar entre las piedras que recibían veneración, aunque se 
trate en realidad de armas, aquella pequeña hacha perlorada 
hallada en un sepulcro Mmoico Ultimo de Faistos y el hacha 
de piedra encontrada en el santuario de Asme (Micénico Ulti¬ 
mo), junto a vasijas e ídolos. 

Los griegos conocían también, naturalmente, la significación 
de las hachas de piedra como símbolos del rayo, y muchas de 
estas hachas, con inscripciones, han llegado hasta nosotros. Entre 
ellas debe contarse también la piedra conservada en Gythion, de 
que nos habla Pausanias (111 22,1), y la hallada en Mantmea, 
que lleva una inscripción al dios del rayo. 

Las piedras de las encrucijadas eran saludadas de rodillas y 
ungidas de aceite (Teofrasto, Caráct. 16). A otras piedras, como 

hG UsENER: «Rhein. Mus.» 50 (1885) 148. 
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a las de Orestes en Gytheion y a la que en Troizen se encon- 
traba ante el templo de Artemis, se les atribuyó un valor purifica¬ 
torio (Pausamas, II 31,4). Piedras de valor catártico eran tam¬ 
bién las de Orestes, entre Megalópolis y Mantinea (ibid., VIII 
34,2) y aquella con que Atenea alcanzó a Heracles cuando éste 
huía (Pausanias, IX 11,2). 

Jenofonte (Memorabiha I 1,14) habla de hombres que no 
tenían templos ni altares, sino que veneraban piedras, pedazos 
de madera y animales. 

Igualmente bien documentado está el culto de las piedras 
labradas: es Apolo quien con mayor frecuencia es venerado en 
ellas. En el Gymnasio de Megara había una pequeña piedra 
piramidal que era llamada Apolo Karinós, y allí mismo se ren¬ 
día culto a otra piedra porque se creía que Apolo había apo¬ 
yado su cítara sobre ella (Pausanias, I 44,2). En Male, junto a 
la imagen del dios, se alzaba la piedra llamada Apolo Lithérios 
(Estéfano Biz., véase infra). Hesiquio en una de sus glosas 
considera la pella como lithos. Muy frecuente era la columna 
apuntada de Apolo Agyeus, que se colocaba ante las puertas 
de las casas y que en las monedas de Ambrakia y Oros aparece 
adornada con cintas. La piedra más famosa es el omjalos de 
Delfos: era cónica, estaba flanqueada por dos águilas de oro y 
cubierta de una red de lana. Qué significación pudiera tener 
esta red es algo que nos permiten entrever los soportes para las 
almas que en el Africa occidental encontramos atados y cubier¬ 
tos por una red (cf. VII 2); esta misma costumbre volverá a 
presentársenos en las estatuas divinas maniatadas. En Delfos 
también se encontraba, además de la piedra de Leto, la que 
Cronos ingirió en lugar del recién nacido Zeus, piedra que era 
rociada diariamente con aceite y cubierta con lana. La relación 
de todas estas piedras con Apolo, el usurpador, hace evidente 
que habían sido sometidas a reinterpretaciones olímpicas. 

En el Artemision, Zeus Meilichios, otro usurpador, era ve¬ 
nerado en una pirámide y Artemis en una columna (Pausa¬ 
nias, II 9,6). Según Pausanias, los arcadlos, conservadores, pre¬ 
ferían las piedras cuadrangulares. En Achaia, en Farai, junto 
a la imagen de Hermes, había 30 piedras cuadrangulares, cada 
una de las cuales llevaba el nombre de un dios. Se siente la 
tentación de pensar ante esto en los círculos líticos como lugar 
de reunión, en los soportes de los antepasados y en los parti¬ 
cipantes en las asambleas. En el museo ele Tegea hay, junto 
a 18 hermes, pilares cuadrangulares que llevan grabados nom¬ 
bres en nominativo o genitivo, es decir, los nombres de sus 
poseedores. 

Los hermes los consideramos junto con los montones de 
piedra-altares. Aquí mencionaremos solamente los hermes tri¬ 
partitos con tres nombres divinos. 
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b) El «kerkur». 

Para designar el montón de piedras cultual escogemos la 
palabra bereber kerkur, por ser ésta la forma originaria de la 
palabra preindogermámca y no haber sufrido la evolución de 
significado que sufrieron el griego karkeron y la palabra latina 
carcer, evolución de significado que no permite reconocer su 
primitiva significación cultual. En este sentido los griegos lo 
llamaban hermax, hermaion, hermaios lophos 87 . Dado su ca- 
rácter fácilmente destructible, no podemos esperar documen- 
tarlo arqueológicamente con frecuencia, pero sí que podemos 
demostrar suficientemente que el kerkur es pregriego. 

En el centro de un túmulo sepulcral de Drachmani, de 
época premicénica, y en el centro del de Orcomenos, de época 
micénica 8S , encontramos montones de piedras; también los hay 
en gran número sobre los pequeños sepulcros tholoi de Erga- 
nos, en Creta 8,> . Estos amontonamientos de piedras sirvieron 
en Itaca como monumentos funerarios y contenían fragmentos 
de cerámica micénica tardía y protogeométnca 90 . En Halos, en 
Tesalia, hay un túmulo de piedras relleno de tierra, y, bajo él, 
sobre cada una de las dieciséis sepulturas de cremación, un mon¬ 
tón de piedras con fragmentos de cerámica micénica ® l . 

En época plenamente griega encontramos sobre un sepulcro 
de Pikramygdalia, en Laconia, un montón de piedras con una 
piedra que lleva la inscripción: Hermaios ()G V 1,371). Se ha 
intentado (BSA 11 [1904-5] 137) poner en relación tres monto¬ 
nes de piedras similares con los que, según Pausamas (II 38,7), 
marcaban los límites entre Laconia, Tegea y Argos. Conocemos 
abundantes montones de piedras que tienen este carácter de 
marcas fronterizas y otros que sirvieron de indicadores en los 
caminos: sabemos también que se les ofrecían sacrificios. En 
medio del montón de piedras se alzaba un menhir. Cada uno 
de los que pasaban junto a él arrojaba una nueva piedra. 

Estos montones de piedra están también representados en 
piezas artísticas de época pregriega. Así, por ejemplo, en el 
centro de una plaqueta de vidrio de Micenas está representado 
un kerkur, sobre el que descansa un objeto redondo. En torno 
a él hay genios que tienen en sus manos vasijas de libación 
(quizá vasijas de ungüentos) (Evans, Tree and Pillar Cult 117). 
En un sello del Mmoico Medio están representadas dos cabras 
monteses afrontadas, con las patas delanteras apoyadas sobre un 
montón de piídras 02 . También la «madre de la montaña» de 
Evans está representada sobre un kerkur. 

87 De Visser, Die nicht menschengestaltigen Gotter der Griechen 

(1903) p.l02ss. 

88 «Athen. Milt.» 31 (1906) 403. 

8 ' J «Amer. ]. of Arch.» 5 (1901) 266. 

00 nB(ull.) Sfchool of) A(thens)». 

« BSA 18 (1911-1912) 8s. 

92 Evans: PM vol.í p.124 fig.93 A b I. 
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En otro lugar (IV 5 a c) trataremos de la función origina-- 
ría del kerkur como «montón de piedras-altar-santuario». Poste¬ 
riormente los griegos lo asociaron estrechamente al dios Hermes, 
cuyo nombre significa «montón de piedras)). Originariamente, la 
piedra, sencilla, estaba plantada en el montón de piedras y sólo 
posteriormente se le añadió, esculpiéndola, la indicación de una 
cabeza y un pene erecto como indicación del sexo. Pero si la 
piedra plantada tuviera por sí misma el carácter de un falo, 
esculpir en ella un pene carecería de sentido. Como todas las 
piedras sagradas, también los hetmes fueron ungidos y emba¬ 
durnados de aceites. En el momento final de su evolución, la 
piedra plantada, el hermes, se separa totalmente del montón de 
piedras. 

Un aition algo ingenuo explica el ongen del montón de 
piedras diciendo que los olímpicos arrojaron piedras sobre Her- 
mes, el asesino de Argos, en una ceremonia de purificación y 
catarsis. Es muy verosímil que sobre estos montones de piedra- 
altares fueran ofrecidos sacrificios catárticos. 

Si miramos de cerca la figura del olímpico Hermes, recono¬ 
ceremos en su oscilante naturaleza sus verdaderos orígenes. Como 
dios y encarnación del menhir, que era el soporte de las almas, 
y del montón de piedras, que era el altar de los sacrificios a los 
muertos, Hermes se convierte en el conductor de las almas. Su 
papel como mensajero de los dioses lo recibió quizá de los he¬ 
raldos de los héroes reales, que en el Africa occidental reciben 
jU parte en los sacrificios hechos a las auténticas almas de los 
antepasados. Su fusión con el tnckster, la figura del héroe bur¬ 
lón, el héroe engañador de las religiones más tempranas, es muy 
clara ‘ J ' ! . Pero este héroe engañador se fundió en medida to¬ 
davía mayor con el Zeus olímpico. 

c) Los «ÍDOLOS». 

Sólo un término hay en la historia de las religiones del que 
se haya abusado todavía más que del término «ídolo», y éste 
es la palabra «fetichismo», de la que también tendremos que 
hablar. Si empleamos aquí el término «ídolo», lo hacemos con 
el valor de una denominación provisional para las representa¬ 
ciones plásticas de significado cultual cuya función religiosa no 
es todavía segura, pero no con la significación de «imagen de 
los dioses», pues pretendemos encontrarle una interpretación 
distinta. 

En la representación de un animal, los historiadores y los 
arqueólogos verán siempre el animal mismo, pero cuando la 
representada sea la figura humana, se apresurarán a afirmar que 
se trata de un dios o de una diosa. Nilsson (GgR) pone en rela¬ 
ción con los estratos paleolíticos las figuras femeninas esteatopí- 
gicas, de las que se han hallado tres en Esparta, otra en Connto, 

93 ]Yiá s adelante volveremos sobre esta figura. 
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otra, sedente, en Melthi, en Mesenia, y algunas en Creta. Per' 
tenecen al grupo de las Venus del Paleolítico. En Tesalia y en 
Creta encontramos frecuentemente en época neolítica figuras 
groseramente conformadas como humanas. Los ídolos más an- 
tiguos son casi exclusivamente femeninos y se caracterizan por 
la exageración de los rasgos sexuales secundarios. Por esto han 
sido considerados siempre como representaciones de la magna 
mater o de las diosas del amor, junto a ellos se presentan fi¬ 
guras de animales y de pájaros; en Faistos fue encontrada una 
figura que representaba una mujer acurrucada. El material nor¬ 
mal es el barro, pero junto a él se utiliza también la piedra. 
Los ídolos de piedra se dividen en dos grupos: primero, las 
barras cónicas con indicación pintada del rostro, barras que 
fueron encontradas por primera vez en las excavaciones de 
Schliemann. Estas barras tenían groseros pedestales de barro 
con un orificio para introducirlas. Personalmente no veo otra 
posibilidad de explicación que la de considerarlas modelos de 
menhires. Al segundo grupo de ídolos de piedra pertenecen los 
ídolos de mármol de las Cicladas, cuyo material y cuyo tipo 
hacen suponer se trate de mercancía de importación. Estos 
ídolos, llamados geométricos, tienen una forma determinada 
por la dificultad del trabajo de la piedra, muy duia, y por las 
necesidades de una producción masiva destinada a la exporta¬ 
ción. Junto a estas razones, poca impoitancia pudo tener un 
sentido estético de orientación geométrica o «surrealista» que, 
por otra parte, no aparece en los ídolos de barro, de formas 
groseras y poco conseguidas, pero en ningún caso abstractas. 
En Creta, las figuras cuneiformes aparecen también en barro, 
lo que pudiera interpretarse como un intento de sustituir la 
mercancía importada por otra de producción interior. Pero ya 
en el Mmoico Primitivo, junto a estas figuras esquemáticas, se 
encuentran otras, naturalistas, con la vestimenta típicamente cre¬ 
tense, la falda acampanada o el delantal masculino. Desde el final 
del Mmoico Medio hasta el final de la cultura mmoica, pre¬ 
dominan las figuras de pedestal (ídolos acampanados), de que ha¬ 
blaremos en seguida. Junto a ellas, continúa la importación de 
ídolos geométricos. La presencia de estos ídolos en la cultura 
de Nagada, en Egipto, hace suponer a Xanthoudides la exis¬ 
tencia de una influencia egipcia (cf. p.379s). 

El investigador griego Tsoundas (Ephem. Arch. 1888, p. 168) 
distingue por lo que hace a la época micénica tres tipos prin¬ 
cipales de ídolos: 1. Idolos que tienen la parte inferior cónica 
o cilindrica y la superior plana ; sus brazos están reducidos a 
dos prominencias puntiagudas dirigidas hacia arriba (forma de 
media luna); sobre la cabeza llevan un gorro ancho y plano, 
bajo el cual los cabellos caen sobre la espalda. 2. Idolos de parte 
inferior cilindrica y parte superior plana, cuya forma es, vistos 

' ,1 S Xanthoudides, The vaulted Tombs of the Mesará (Liverpool 
1924). 
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desde frente, ovoide, y que no llevan ninguna indicación de 
brazos y sólo rara vez un cubrecabezas. 3. Ídolos con pedestal, 
cuyos brazos, modelados aparte, están apoyados o cruzados sobre 
el pecho. Como tipos menos frecuentes, Tsoundas describe uno 
cuya parte superior es también cilindrica, así como otro que 
se parece al tipo número 2, pero que lleva un niño en los brazos 
y por encima de cuyo hombro asoma, bajo la vestidura, lo que 
parece ser la boca de una vasija. Los ídolos cuya parte inferior 
es cilindrica se denominan habitualmente ídolos acampanados, 
pero yo prefiero utilizar aquí la denominación de ídolos de pe¬ 
destal, dado que su parte inferior no es, en efecto, sino un pe¬ 
destal, lo que nos ofrece la posibilidad de ponerlos en relación 
con los ídolos-barras (ídolos cónicos). Añadamos un tipo prin¬ 
cipal más a los de Tsoundas: aquel cuyos brazos y manos están 
levantados en postura de adoración. 

Consideremos ahora los conjuntos en que estos ídolos han 
sido encontrados. En Creta aparecen ídolos en los sepulcros de 
cúpula de Mesara, pero después no los volvemos a encontrar 
smo en época minoica tardía. Por el contrario, los abundantísi¬ 
mos ídolos micémcos han sido encontrados casi totalmente en 
sepulcros, y sólo algunos en casas. En los sepulcros mmoicos de 
Mesara, Hagia Triada, Kumasa y Plátanos, los ídolos encon¬ 
trados son del tipo del ídolo barra. Es muy frecuente el encon¬ 
trar ídolos en los depósitos de exvotos, a veces en cantidades 
extraordinarias, como ocurrió en las cuevas y en los santuarios 
en la montaña de Petsofa, luktas, Patso y Psicro. En la última 
de las cuevas citadas se encontraron figuras femeninas que te¬ 
nían los brazos ante los pechos, por lo que Nilsson supone 
(MMR 253) que no podían ser diosas. Yo mismo estoy conven¬ 
cido de que no podían ser diosas, pero la razón aducida por 
Nilsson no me parece suficiente. No hay ningún ídolo feme¬ 
nino minoico que se oprima los pechos como lo hacen los ídolos 
del Asia Anterior. Las manos están siempre bajo o ante los 
pechos, y su postura coincide con la que tienen las pocas figuras 
masculinas halladas. Las figuras de bronce, en las que se ha creí¬ 
do reconocer figuras de danzarinas o de plañideras, tienen una 
mano en la frente y la otra en la cadera; compárense con la lla¬ 
mada danzarina de Mohenjo-Daro. En esta misma postura hay 
también a veces figuras masculinas. 

También en los depósitos de exvotos de la cultura micénica, 
especialmente en aquellos en que se ha podido constatar la 
existencia hasta época griega de una continuidad cultual, hay 
ídolos. En los estratos micémcos de Delfos, se encontraron figu¬ 
ras femeninas y de animales. En el montón de ruinas del templo 
de Afaia, en Egma, se encontraron 150 figuras de bóvidos y 
muchas figuras femeninas de mayor tamaño. En el depósito de 
la Argólida había 200 figuras de barro, la mayoría de las cuales 
eran femeninas, encontrándose sólo un hombre, desnudo- y algu- 


LAS RELIGIONES DE LA EUROPA PBEINDOGERMÁNICA 289 

ñas figuras de animales. El material es, predominantemente, 
barro. 

Pasemos a considerar los ídolos hallados en los palacios y 
comencemos con los cinco ídolos de pedestal de Hagia Triada, 
en Creta, ídolos que se encontraron en dos recintos de una 
construcción que había sido utilizada como sepulcro. Nilsson, 
que se niega a creer en la existencia de una relación entre las 
sepulturas y los ídolos, supone que es posible que estos ídolos 
estuvieran ya en los citados recintos antes de que éstos fueran 
utilizados como lugares de sepultura. En la época griega, las 
figuras divinas halladas en los sepulcros son muy raras: sólo 
se encuentran alguna vez figuras de Dionysos y de Perséfone. 
Pero el hallazgo en los sepulcros de fosa de Micenas de una 
lámina de oro con una mujer desnuda con palomas (?), mujer 
en la que se pretende ver a toda costa una forma pregriega de 
Afrodita, parece contradecir lo dicho. 

Al hablar de los lugares cultuales hicimos alusión a los ha¬ 
llazgos de ídolos en los palacios cretenses, ídolos que se en¬ 
contraban in situ sobre los bancos cultuales de los santuarios o 
caídos en el suelo. Aquí no necesitamos, pues, sino precisar al¬ 
gunos detalles (cf. p.277ss). En las tres cistas de piedra que con¬ 
tenían objetos cultuales y fueron halladas en el palacio central 
de Cnossos, se encontraron dos figuras de Faenza que represen¬ 
taban mujeres con falda acampanada y con un corpiño que 
dejaba los senos al descubierto. Una de ellas está rodeada por 
tres serpientes. En una mano tiene la cabeza de una serpiente, 
en la otra la cola. Su cinturón lo constituyen dos serpientes y 
sobre su tiara se ve todavía la cabeza de otra. La segunda figura 
tiene el brazo derecho extendido y, en la mano, una pequeña 
serpiente. El brazo izquierdo está roto y sobre su tiara es posible 
fuera adosada una pequeña figurita que representa un animal 
moteado y fue hallada junto a ella. Al mismo hallazgo perte¬ 
necía una vasija de libación. De una tercera figura no se con¬ 
servan sino los fragmentos. Junto a todo esto se encontraron 
modelos en barro de vestiduras. 

También un ídolo de Gurnia estaba rodeado de serpientes. 
Es posible que la danzarina o plañidera del Museo de Berlín 
tenga, en lugar de las trenzas que algunos creen, serpientes 
entretejidas. La figura criselefantina, cuya procedencia es todavía 
hoy desconocida y que se conserva en el Museo de Boston, tiene 
en las manos serpientes doradas, cuyos cuerpos están enroscados 
a sus brazos. Entre los ídolos hallados en Prinia se encontraron 
dos fragmentos de brazos rodeados de serpientes. Una estatua 
de calcita tiene ante sí, sujeta con ambas manos, una serpiente. 

Totalmente original es la estatua de marfil de que Evans 
ofrece una bella reproducción y que lleva un suspensorio de 
oro. Siempre ha llamado la atención el hecho de que una mujer 
llevara un suspensorio, lo que se consideraba una arrogación 
de las funciones masculinas. En el Museo de Etnología de 
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Viena se conserva una pieza llevada por las mujeres entre los 
nilotes y que es igualmente una cápsula para el pene, que se 
prolonga entre las piernas y aparece por detrás en forma de 
cola. 

En Gurma, en Prima y en Gazi, junto a las figuras con ser- 
pientes, se encontraron vasijas que se estrechan hacia su parte 
inferior y cuyas asas están constituidas por figuras de serpientes. 

También en Palestina conocemos recipientes similares 9-> . En 
una casa privada de Cnossos se encontraron dos vasijas horada- 
das, hacia cuyas bocas parecían reptar las representaciones plás¬ 
ticas de dos serpientes; otro vaso horadado está rodeado de 
serpientes. La forma originaria de estos recipientes para las liba¬ 
ciones es la vasija desprovista de fondo, que no falta ni en la 
cultura mmoicocretense, ni en la época griega, m en el culto a 
los antepasados del Africa occidental. 

En Gumía y en Prima se han encontrado piezas tubulares 
de cerámica provistas de asas enfrentadas que llevan sobrepues¬ 
tas plásticas representando horns of consecration (cf. p.304). 
En una de estas piezas se reconoce claramente además la re¬ 
presentación plástica de unas serpientes. Estas piezas tubulares 
se han encontrado también en otros lugares, y habitualmente 
se pretende que servían de soportes a unos supuestos recipientes 
de fondo redondo o apuntado que hasta ahora no han sido ha¬ 
llados en ningún sitio. Un vaso de figuras negras, de época 
griega, procedente de Atenas, está relacionado con el culto a 
los muertos: en él se representa a Caronte en un bote rodeado 
por las eidola (almas). Estos recipientes estaban destinados a las 
libaciones para los muertos. Hay piedras sepulcrales de época 
griega sobre las que está pintada una serpiente que repta hacia 
ias libaciones. Los conjuntos en que fueran hallados los reci¬ 
pientes mmoicos justificarían el considerarlos como recipientes 
destinados a las libaciones. Pese a que, como veremos, la ser¬ 
piente es uno de los más importantes soportes del alma y que 
ios dioses representados como serpientes son siempre herede¬ 
ros de héroes, Nilsson (MMR 274) cree que también los dioses 
han podido recibir libaciones. 

Hay un tipo de ídolos que me parece especialmente im¬ 
portante. Son las figuras femeninas sentadas en sillas de alto 
respaldo o de brazos: así, por ejemplo, la figura de mujer des¬ 
nuda hallada en Delfos. A veces, encontramos la silla de brazos 
representada por sí misma en modelos de barro, como la silla 
de manos hallada en el corredor este-oeste de Cnossos. La con¬ 
sideramos también soporte para las almas, aunque no podamos 
justificar esta opinión hasta que tratemos del África occidental 
(VII 2 a). 

En la impronta de un sello de Zacro se ve, colgada ante 
una construcción cultual con horns of consecration, una pe¬ 
queña figura que, a juzgar por su perfil, ha de ser, como dice 

"■ «I. Agypt. Arch » 14 (1928) 285; Evans: PM vol.4 p.140 fig 110, 
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Nilsson (MMR 277), «indudablemente» un ídolo acampanado. 
Esto significaría que dichos ídolos fueron venerados en cons- 
trucciones como la representada en la impronta. Del hecho de 
que en el santuario de la doble hacha de Cnossos hayan sido 
hallados ídolos de pedestal, deduce Nilsson que eran objetos cul- 
tuales, y no hay nada que pueda oponerse a esta opinión. Nilsson 
dice también que dondequiera que se haya encontrado más 
de un ídolo femenino, se presentan también figuras de bóvidos. 
En los sepulcros micénicos y cicládicos están abundantemente 
representadas, pero en sepulcros más ricos faltan, lo que lleva 
a opinar que se trata de un sucedáneo. En todo caso, son ofren- 
das a los muertos y no diosas. En cambio, las figuras con ser- 
pientes son, en su opinión, diosas. 

Un tipo especial está constituido por los ídolos-estalactita 
de las cuevas cultuales y por los conglomerados naturales de la 
«sala de baños» de Cnossos; de éstos, el más pequeño, cuya fi¬ 
gura recuerda la de un niño, estaba situado sobre una balaus¬ 
trada, junto a una grosera figurita de una cabra, mientras que 
los otros cuatro conglomerados de aspecto humano habían caído, 
al parecer, de esta balaustrada. En las páginas 207s hemos des¬ 
crito un ídolo natural muy parecido del Megalítico nórdico. 

Nuestra interpretación de los ídolos coincide absolutamente 
con la del Cari Schuchhardt (AE). No cabe duda de que son 
figuras de los antepasados y, como tales, desempeñan, lo mismo 
que otros objetos cultuales, el papel de soportes de las almas. 
Cuando hablemos de los símbolos y de los soportes de las almas 
podremos fundamentar y demostrar definitivamente lo dicho. 
Allí demostraremos que también los llamados shrmes, los re¬ 
cintos cultuales de los palacios cretenses, no son otra cosa que 
pequeños templos de los muertos, muy parecidos a los del Africa 
occidental y con los mismos utensilios cultuales que éstos tienen 
(cf. Vil 1). 

En lo que sigue expondremos cómo se continuaron estos 
ídolos en la época griega; en la época micémca temprana se 
encuentran en el continente figurillas de barro esquemáticas 
y cilindricas, en postura de adoración o con los brazos cruzados, 
rara vez sentadas, a veces con un niño en brazos y muy rara 
vez de sexo masculino. La época geométrica nos ofrece figu¬ 
ritas femeninas esquemáticas en forma de tablero, con larga 
túnica, y, junto a ellas, figuras de pedestal. Recuérdense aquí 
las figuras sardas de bronce que representan guerreros (cf. pá¬ 
gina 248). 

Los ídolos del Egeo, de barro y de piedra, en la mayoría 
de las ocasiones en pie y sólo rara vez sentados, pesados y estea- 
topígicos, casi siempre femeninos, parecen proceder de las Ci¬ 
cladas no sólo por su material, smo también por su trabajo y 
por su tipo, y en ellos se reconocen claramente los rasgos pro¬ 
pios de la producción masiva. El Bronce cicládico extiende sus 
ídolos en forma de violín hasta Troya, Creta y el mundo mi- 
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cémco; también los ídolos de piedra de Tesalia proceden de 
allí, como es fácil determinar a la vista de la perfecta técnica 
de su pulimento. También los ídolos-barra con pinturas geo¬ 
métricas llegan hasta muy lejos, hasta Troya y Tesalia, donde 
los anchos pedestales tienen unas prominencias en forma de alas 
y donde se encuentran también pedestales cúbicos y barras sin 
pintar. Hoernes tiene razón cuando dice que los ídolos en forma 
de violín son una esquematización de las figuras sedentes de 
glúteos gigantescos. En apoyo de esta hipótesis puede decirse 
que no faltan las formas de tránsito, en las que los muslos están 
indicados por medio de acanaladuras. También algunos rasgos 
de las figuras femeninas en barro procedentes de las Cicladas 
están determinados por su forma de producción industrial; las 
figuras de hombre son, como siempre, muy raras. Dentro de 
esta mercancía de exportación destacan notablemente algunas 
obras de arte surrealistas en mármol: el artista sentado y las 
flautistas, figuras que llegan a superar un metro de altura. Junto 
a estas figuras estandardizadas, llama la atención la libertad de 
formas de los ídolos de barro. También las plásticas surrealistas 
en piedra halladas en Tesalia proceden seguramente de las Ci¬ 
cladas. 

En Malta encontramos mujeres sentadas con cabeza tra¬ 
bajada separadamente, figuras de incubantes y algunas plásticas 
mayores. Sobre éstas y sobre las figuras votivas de Cerdeña 
tratamos en otro lugar. En Stentmello, en Sicilia, han sido en¬ 
contradas figuras que pueden considerarse como paralelas a las 
de las islas. 

En la Península Ibérica se encuentran ídolos neolíticos tar¬ 
díos de calcita, alabastro, barro, pizarra, falanges animales y 
huesos huecos. Tienen forma trapezoidal, cilindrica, oblonga y de 
violín, y por incisión se representan en ellos los cabellos, co¬ 
llares, ojos, pestañas, tatuajes de las mejillas, etc. En los ídolos 
de hueso y en las placas-ídolos de pizarra son motivos de orna¬ 
mentación muy extendidos las curvas concéntricas, zigzags, lo- 
sanjes y dientes de lobo. Las ramificaciones de la plástica de 
los ídolos ibéricos llegan hasta las Islas Británicas, donde se 
encuentra, por ejemplo, el cilindro de calcita de Folkton Wood 
en Yorkshire. 

En la Rusia que desde el punto de vista de la técnica 
podemos considerar como neolítica, aunque no lo sea desde el 
punto de vista cronológico, hay un centro de producción de 
ídolos de barro, cuyo radio de expoliación se extiende desde 
los territorios costeros del Ponto hasta Moravia y Silesia, pa¬ 
sando por Rumania y por el este de la Gahtzia polaca, y hasta 
Bosnia pasando por Bulgaria. Las figuras son casi s.empre feme¬ 
ninas, su sexo está exagerado, están desnudas y en pie con las 
piernas cerradas; frecuentemente, los brazos no son sino muño¬ 
nes, pero junto a éstos encontramos otros cruzados sobre el 
pecho o con las manos unidas. El rostro está solamente indicado. 
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En las figuras de grafito de Troya II y de Chipre se encuentran 
paralelos de éstas. En Bulgaria se han encontrado ídolos pianos, 
esquemáticos, en hueso. En Servia, en Rumania, en Bulgaria y 
en Tesalia estos ídolos planos en hueso están ricamente orna- 
mentados con espirales incisas o pintadas y con las bandas de 
meandros de la ornamentación megalítica. La obra de arte 
geométrica hallada en Klucévac, de contorno elíptico, abandona 
el típico contorno del ídolo y da una representación puramente 
geométrica. En Servia, en Bulgaria y en el sur de Rusia, las fi¬ 
guritas sedentes no son raras. Como en Creta, en Micenas y en 
el Egeo, el arte naturalista y el esquemático, las figuras de ca¬ 
deras delgadas y las esteatopígicas se mezclan temporal y espa- 
cialmente. Es manifiesto que nos hallamos aquí ante una in¬ 
dustria destinada a la exportación similar a la del Egeo. 

No cabe duda de que, en relación con estos ídolos, hemos 
de admitir la existencia de creencias religiosas unitarias; los 
ídolos de las Islas Cananas (VI A 1) nos demuestran que el 
estrato cultural en el que estos ídolos aparecieron era preindo- 
germánico, y no sólo esto, sino también que no puede aceptarse 
la idea de que se trate de representaciones de diosas. Los ídolos 
eran un artículo comercial muy apreciado y sería importante 
descubrir, como se ha hecho en el Egeo, los centros de produc¬ 
ción. 

En el área siríaco-palestina de influencias mediterráneas hay 
ídolos-tablero (Altonentahsche Büder. II núm. 556 560 562). 
Son muy frecuentes también las imágenes de la diosa desnuda 
con adornos en torno al cuello, a los brazos y a los pies; la 
diosa levanta un echarpe sobre su cabeza. Por lo demás el 
Asia Anterior es la principal área de difusión de la diosa des¬ 
nuda de la fertilidad, diosa que, desde un punto de vista histó- 
rico-religioso, debe verosímilmente considerarse como secundaria 
respecto de nuestros ídolos. En el caso de que ella les hu¬ 
biera dado origen y hubiera constituido su modelo, no pediía 
faltar en los ídolos el gesto erótico señalando el pecho y el 
regazo. 

Nosotros presuponemos la existencia, junto a estos trabajos 
en material duradero, de una plástica en madera muy desarro¬ 
llada. Es imposible decir en qué medida debemos contar en el 
Norte y en el Oeste megalíticos con ídolos de material pere¬ 
cedero. 

d) Símbolos del alma. 

Eidolon no significa otra cosa que «imagen, retrato», y eido- 
Ion y psyche se usan como equivalentes para designar el «alma)'. 
Naturalmente, el ídolo no es la encarnación de un alma, sino 
su soporte; pero éste es punto que deberemos ir fundamentando 
poco a poco. En la pintura de Ls vasos, las almas-eidok están 
representadas como pequeñas figuras, con o sin armas, sin alas o. 
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en la mayoría de las ocasiones, con ellas. En los lekitos blancos, 
que se empleaban en la capilla ardiente y en el sepulcro, las 
almas están representadas por pequeñas figuras aladas mixtas 
de pájaros y hombre ,J \ 

Pero la psyche es concebida también como una mariposa 
(Aristóteles, Historia ammalvum V 19,5) y todavía hoy, en grie- 
go, la mariposa se llama psychán. 

En un lekttos que se conserva en Jena ”, Hermes con el 
kerykeion y la vara mágica hace que las almas suban y bajen 
por un pithos enterrado en la tierra que, evidentemente, care- 
cería de fondo. La serpiente es siempre la serpiente de los muer- 
tos, el símbolo y el soporte de las almas y también la serpiente 
de la casa, puesto que es el soporte del alma del antepasado 
fundador de la casa. En este punto encontramos paralelos en 
áreas no griegas. En los vasos sepulcrales geométricos aparecen 
serpientes; en los relieves sepulcrales beben del cántaro que 
el muerto sostiene, de forma que nos hallamos aquí ante una 
duplicación en la representación. En los altares hay serpientes 
plásticas como ornamento. El espíritu de la Acrópolis es una 
serpiente gigantesca (Herodoto, VIII 41). También el daimón 
Agathos no es sino una serpiente-alma del antepasado. Un re¬ 
lieve con una serpiente hallado en el Píreo está dedicado to 
theo. La serpiente doméstica del padre de la familia recibe 
en cada comida una libación, y entre los romanos (Pimío, XXIX 
72), entre quienes había gran cantidad de serpientes en las casas, 
se dice expresamente que la serpiente doméstica encarna al 
pater familias. Todavía los griegos actuales rinden culto a la 
serpiente doméstica, ofreciéndole leche e invocándola como «se¬ 
ñor de la casa» y genio del lugar. Este mismo fenómeno lo en¬ 
contramos en otros lugares; según Olaus Magnus ”, en el Norte 
los establos de las vacas estaban llenos de serpientes, que eran 
llamadas serpientes de la casa y serpientes de la felicidad, ju¬ 
gaban con los niños y dormían con éstos en las cunas. 

Cuando hablemos del culto griego a los héroes, trataremos 
del papel que desempeñan las serpientes como la encarnación 
más corriente del héroe (p.3Ü4ss). El héroe Erecteo, el antiguo 
señor de la Acrópolis, a quien Atenea expulsó, es una serpiente, 
y el mito del hijo de Erictonio, que, encerrado en una caja, es 
entregado por Atenea a las hijas de Cécrops, con la prohibición 
de abrirla (cuando éstas rompen este mandamiento, de la caja 
salen dos serpientes gigantescas), no es sino otra versión del 
mismo mito, un aition. El héroe Sosípolis, que, como aliado 
de Elea contra Arcadia, se transforma de niño pequeño en ser¬ 
piente, es despojado por Zeus, que por ello es representado como 
serpiente, no sólo de su lugar de culto, sino también de su 
nombre. Por el contrario, la heroína Eileithyia no sólo conserva 

96 G. Weicker, Der Seelenvogel (1902). 

97 Furtwangler-Reichold, Gnechische V ’asenmalerei vol.3 fig.12, 

us Historia de genhbus septentnonalibus 1.3 c.l; Í.21 c.48. 
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su culto y su nombre, sino que asciende a la categoría de diosa 
(Pausanias, VI 20,4). No podemos penetrar en el significado del 
mito cretense, según el cual Zeus se transforma en una serpiente, 
y sus nodrizas en osas (Arat., Esc. V 46), pero en todo caso 
los seres femeninos que, en relación con Artemis y Deméter, 
se transforman en osas, nos demuestran que tampoco este mito 
guarda originariamente la menor relación con Zeus. Como Kte- 
sios, Meilichios y Agathos, Zeus no es otra cosa que el usurpa' 
dor de los antepasados familiares. Asclepios, un antiguo héroe 
salvador, asciende a la categoría de dios, y en esta nueva cualidad 
usurpa el culto de otros héroes salvadores. Dondequiera que 
un antiguo héroe oracular es relegado por un nuevo oráculo 
olímpico, aparece la serpiente de las almas; sólo Trofomo ha 
conservado su nombre y su serpiente, y en este oráculo se nos 
hará más clara que en ningún otro la absoluta similitud con el 
Africa occidental y con la herencia mediterránea que allí pervive. 

Los Dioscuros, que no perdieron nunca su carácter de hé¬ 
roes, son representados siempre como serpientes que se aproxi¬ 
man a una vasija para beber de ella o que reptan en torno a 
la vasija sacrificial. Muy frecuentes son las almas que en forma 
de serpientes consumen los sacrificios que les han sido ofre¬ 
cidos. Más adelante veremos la significación que en este punto 
tiene la vasija sacrificial. 

Puesto que estamos tratando de los dioses con figura de 
animal, mencionemos al toro Dionysos, con el que nos hallamos 
manifiestamente ante una identificación del animal sacrificial y 
del dios al que iba destinado el sacrificio. En cambio, en la 
Deméter Melania de Figalia, con su cabeza de caballo, no hemos 
de ver más que un ciition de un uso que ya no era comprendido 
y que pertenecía a una tradición olvidada. El fondo del episo¬ 
dio en el que Poseidón, como semental, cubre a la yegua Ar- 
temis, lo constituye originariamente el agvatnedha, el gran sacri¬ 
ficio del caballo (cf. volumen III, India), que incluía la unión 
sexual de la rema con el semental sacrificado; esta relación se 
hace todavía más clara cuando, como en Creta, la encontramos 
referida al animal sacrificial más antiguo, al toro. El disfraz de 
Pasifae con una piel de bóvido es una prueba suficiente. 

Volvamos a los pájaros como símbolos del alma. Las re¬ 
presentaciones de pájaros en la cultura mmoica cretense han 
sido interpretadas frecuentemente como epifanías de almas y de 
dioses. Los pájaros que, en un sarcófago de Hagia Triada, ani¬ 
dan sobre las dobles hachas colocadas en altos soportes y que 
están relacionados con la representación de una libación, po¬ 
demos considerarlos con segundad como encarnaciones o sím¬ 
bolos de las almas de los muertos. En una tabla votiva de 
bronce hallada en la cueva de Psicro, sobre una rama plantada 
entre dos horns of consecrahon está posado un pájaro; su 
relación con el culto es evidente. El modelo de barro hallado 
en Cnossos y llamado por Evans «santuario de la diosa de las 
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palomas», está compuesto por tres columnas sobre basa común, 
unidas en su parte superior por travesanos sobre los que está 
posado un pájaro que se cree es una paloma. El modelo de 
oro de una construcción cultual hallado en el IV sepulcro de 
fosa de Micenas muestra la habitual tripartición del edificio, y 
sobre cada una de las tres aberturas de la fachada hay un par 
de horas of consecration. Sobre cada uno de los pares de cuernos 
laterales está posado un pájaro. 

Anotemos aquí que el modelo en barro de una construcción 
cultual con tres columnas nos obliga a reflexionar si no seria 
necesario revisar algunas de las interpretaciones de las repre¬ 
sentaciones de edificios cultuales halladas en los relieves y en 
las pinturas, pues es posible que no siempre deban ser consi¬ 
deradas como fachadas tripartitas. 

El pájaro hallado sobre la cabeza de un ídolo del santuario 
de las dobles hachas en Cncsscs es, para Evans, una paloma, 
pero para Nilsson la encarnación de una deidad (MMR 287). 
A mí me parece totalmente imposible que la encarnación de una 
deidad esté posada sobre la encarnación de una deidad. De dos 
placas de oro halladas en el III sepulcro de fosa de Micenas, la 
una lleva la representación de una figura femenina con un pá¬ 
jaro sobre la cabeza, y la otra, la de una mujer con un pájaro 
en cada codo. 

Si aceptamos que estos pájaros son o representaciones del 
alma o epifanías de los dioses, las figuras sobre las que ellos 
están posados no pueden ser sino servidores del culto. Aquí quie¬ 
ro anticipar algo de lo que veremos al tratar de la religión de las 
altas culturas del Africa occidental como colonias del Medite¬ 
rráneo : los espíritus de los muertos y de los dioses tienen sus 
médiums, que son poseídos por ellos, y el pájaro posado sobre 
la cabeza no puede expresar ninguna otra cosa que la posesión 
por seres superiores o sobrenaturales (cf. VII 2 a). 

En los santuarios domésticos se encuentran repetidamente 
pájaros aislados de barro. En realidad, éstos podrían ser pájaros 
de las almas, pero cuando aparecen unidos a figuras de toros 
no cabe duda de que son representaciones de animales sacrifi¬ 
ciales. 

Para Evans (PM l 222), todos los pájaros hallados en el 
marco de la cultura minoico-micénica, dondequiera y como quie¬ 
ra que se presenten, son palomas. Nilsson (MMR 291) cons¬ 
tata que no es posible determinar de qué pájaros se trata. 
Puesto que se considera a Afrodita una diosa pregriega, se pre¬ 
tende encontrarla en el mundo pregriego. Trataremos de esta 
cuestión cuando constatemos que ni la religión megalítico-mi- 
cénica ni, probablemente, la minoica, eran politeístas, y que el 
politeísmo de por sí, incluidos todos los olímpicos, es premdo- 
germánico (cf. 317ss). 

Nilsson (MMR 291ss) recopila las epifanías divinas en fi¬ 
gura de pájaro a lo largo de toda la historia de la religión griega. 
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En Homero los dioses se metamorfcsean a veces en pájaros y, 
en todo caso, nunca en otros animales. Atenea habla con Néstor 
en figura humana y después huye en figura de águila marina, 
momento en el cual Néstor reconoce a la diosa (Odisea III 371). 
También en el canto I de la Odisea (320) huye en figura de 
pájaro, y en el canto XXII (239ss) previene a Ulises, aban¬ 
dona el recinto y echa a volar transformada en golondrina. En 
la llíada (V 58ss) Atenea y Apolo se posan en figura de buitres 
sobre un alto roble y desde allí siguen la batalla como espec¬ 
tadores. 

Un kilix de figuras negras conservado en el Museo Británico 
reproduce un sacrificio a Atenea que está detrás de un altar 
sobre el que hay posado un pájaro. Una roca de la costa de Me- 
gara, el sepulcro de Pandion, recibe su nombre («gaviota») de 
Atenea Aithyia. En las pinturas de los vasos. Atenea aparece 
como un pájaro con cabeza humana. En una vasija de figuras 
rojas, conservada en el Louvre, hay una lechuza armada de yel¬ 
mo y espada. En un vaso de figuras negras, conservado en 
Upsala, un carnero es conducido a un altar sobre el que está 
posada una lechuza. Sobre las plaquetas de terracota encontra¬ 
mos una lechuza con brazos humanos, hilando (G. Weicker, 
Der Seelenvogel). Es muy notable que, aparte de Apolo, sea 
siempre Atenea quien aparezca en figura de pájaro; así la en¬ 
contramos de nuevo en Aristófanes (Avispas 1085ss) en la ba¬ 
talla contra los persas, donde aparece como lechuza. 

En su cualidad de héroe burlón, Zeus, en sus aventuras 
amorosas, se transforma en pájaro, como también en otros ani¬ 
males ; en su aventura con Leda es un cisne, con Hera un cuco 
y con una heroína cretense un águila. Es posible que, origina¬ 
riamente, el águila no fuera su único pájaro. 

e) El pilar de piedra. 

Evans se ha ocupado detenidamente del problema de si los 
pilares eran objeto de culto en la cultura minoica y cretense ". 
Nilsson (MMR 201ss) ha completado y revisado críticamente el 
material reunido por Evans. 

En el ángulo sudoriental del palacio de Cnossos, un recinto 
del Mmoico Medio tiene en el centro un pilar de 1,87 metros 
de altura, compuesto de cuatro bloques, y, ante él. una pirámide 
soporte (¿para una doble hacha?). Desde el pilar hasta la pared 
hay una serie de pedestales redondos o alargados para la cerá¬ 
mica ; en el recinto anterior se encuentra una mesa sacrificial. 
Aquí es muy verosímil la significación cultual del pilar. Otro 
recinto de la misma parte del palacio, éste de comienzos del 
Mmoico Medio, contiene dos pilares de caliza, cuadrangulares, 
de 2 metros de altura. Frente al espacio entre los dos pilares, y 

99 A. Evans, The Mycenaean Tree and Pillar Cult and its Mediier 
ranean relations: «Journ. of Hellenic Studies» 21 (1901) 99ss, 
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cerca de la pared meridional, se encuentra una fosa de 0,50 me¬ 
tros de profundidad y 1,30 metros de diámetro. También aquí 
la función cultual del recinto es verosímil, y la del pilar, posible. 

En la llamada villa real de Cnossos (mediados del Minoico 
Ultimo) se encuentra un recinto pavimentado con losas de ca¬ 
liza, y, en su centro, un pilar de 0,52 metros de anchura y 1,82 
de altura, compuesto por dos bloques. En torno al pilar hay un 
canal cuadrangular, y al este y al oeste del pilar, una zanja 
de drenaje alargada. El canal recuerda vivamente los de los san¬ 
tuarios en las montañas, con pilares sagrados, de Siria-Pales- 
tina (cf. 365ss) y de Gran Cananas (cf. VI A 1). Pero en los blo¬ 
ques de las paredes del recinto hay huecos que demuestran que 
sobre el pilar se apoyaba una viga y sobre ésta otras, lo que da 
al pilar en cuestión una función arquitectónica. También en 
Hagia Triada hay un recinto cuadrangular. En el palacio peque¬ 
ño de Cnossos hay tres recintos con pilares, en los cuales, entre 
los pilares, hay vasijas de piedra enterradas en el suelo. Sobre 
la colma Gysades, frente a Cnossos, hay una casa con tres recin¬ 
tos con pilares, y en estos recintos, 200 pequeños vasos de barro 
amontonados sobre materias vegetales carbonizadas (Hogarth, 
BSA VI 76). Se podría pensar en un panspermium. 

En Filacopi, en Melos, hay dos recintos con pilares ador¬ 
nados con frescos sobre estuco. Uno de ellos tiene un pilar 
cubierto de estuco rojo, próximo a una pared, pero justo en el 
lugar que corresponde a la prolongación del tabique que separa 
los dos recintos laterales. En el otro recinto el pilar no tiene 
ninguna función arquitectónica. 

Digamos para concluir que en todos estos casos el culto 
del pilar es o muy verosímil o posible, pero en ningún lugar 
es seguro. Sólo los paralelos que poseemos en Malta, en Siria y 
en las Islas Canarias, nos aseguran la existencia de un culto. 
Los demás pilares no tienen carácter cultual. 

f) Postes y árboles. 

Los horns of consecration, de que en seguida hablaremos, 
tienen frecuentemente entre los pares de cuernos ramas de ár¬ 
bol ; como un ejemplo típico puede considerarse la representa¬ 
ción encontrada en la cueva del Ida. También una gema de 
Vafio muestra tres ramas en la posición dicha, peí o en ellas los 
horns of consecration están sobre un altar y hay dos genios 
que mantienen sobre ellos recipientes de libación. Una plaqueta 
votiva de bronce hallada en la cueva de Psicro representa una 
escena cultual: a la derecha se ve, junto al borde, el disco solar 
y la media luna y un adorante ante un árbol contenido en un 
recipiente (o en un edificio cultual representado en miniatura) ; 
a la izquierda, un par de horns of consecration que tienen entre 
sí una rama sobre la que está posado un pájaro. Sobre el árbol 
y el adorante hay otros horns of consecration. 
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Muy frecuentes son las representaciones de recipientes de 
libación con ramas. Pero no es posible decir si estas ramas 
eran objeto de culto o sólo utensilios de éste; en Grecia las 
ramas eran utilizadas en el culto, pero no veneradas. 

No cabe duda, en cambio, de que los árboles completos que 
aparecen en escenas cultuales son objetos de culto. Un anillo 
de oro que se conserva en Berlín muestra, a la derecha, una 
puerta a la que se adosa un fragmento de muro; sobre la cor- 
nisa de la puerta asoma un árbol; a la izquierda, una figura 
masculina se vuelve hacia otra figura femenina y sobre las dos 
se ve una estrella. Un claro paralelo de las representaciones 
de este anillo de oro nos lo ofrecen los relieves griegos con 
santuarios campestres, en los que una puerta sagrada está aso¬ 
ciada a un árbol sagrado. En un anillo de Micenas se ve, a la 
derecha, un pórtico que circunda a una especie de betilo; sobre 
la construcción se alza un árbol, abrazado por un hombre. Un 
anillo del Museo de Candía y otro conservado en el Museo de 
Atenas tienen a los lados de una figura central femenina pór¬ 
ticos más bajos o quizá, a juzgar por sus proporciones, cercados 
o cajas de las que salen árboles frutales. El anillo de Atenas 
tiene, además, dos mujeres adorantes que, de rodillas y con las 
manos alzadas, se inclinan hacia el árbol, en tanto que en el 
anillo de Candía sólo una de las dos mujeres adorantes toca el 
árbol, estando la otra vuelta hacia ella. Un anillo de oro muy 
gastado, hallado en la necrópolis de Faistos, muestra, a la de¬ 
recha, una mujer desnuda que toca un árbol que se alza de 
una construcción totalmente original: el carácter de pórtico 
del edificio, si es que es un edificio, debe ponerse en duda en 
este anillo todavía más que de costumbre. Un pyxis de estea¬ 
tita, de Cnossos, representa, detrás de un muro de sillares poli¬ 
gonales, ante el que hay un altar con horns, un árbol. Un sello 
de Sfungaras representa un árbol detrás de una especie de cer¬ 
cado y, ante ellos, una vasija de libación. 

Nilsson (MMR 238ss) intenta interpretar las escenas cul¬ 
tuales como epifanías de una deidad; en mi opinión, nada jus¬ 
tifica esta interpretación; por el contrario, a mí me parece lo 
esencial en la acnón cultual el tocar o abrazar el árbol simultá¬ 
neamente a las libaciones. Compárense éstas con las libaciones 
ofrecidas a los árboles en el Asia Anterior. 

El más estrecho paralelo con estas representaciones mmoicas 
en la época griega me parece ofrecerlo un vaso de figuras rojas 
de Gela que representa un thiasos diomsíaco ante la doble puer¬ 
ta cerrada de un santuario, sobre la cual aparecen las ramas de 
un árbol. 

También en época griega están abundantemente documen¬ 
tados los árboles sagrados 10 °. Al santuario de Erecteo, en la 
Acrópolis ateniense, pertenecía un olivo. La enema de Dodona 
era, de modo tan inmediato como lo era la enema de Júpiter en 

100 C. BorncHER, Der Baumkultus der Hellenen (1856). 
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Roma, el soporte del dios; en Delfos y en Tempe, Apolo tenía 
laureles sagrados. Considero verosímil que Dafne tuviera su so- 
porte desde un principio en el laurel y que su metamorfosis 
en éste no sea sino un aition. Leto tenía en Délos un olivo y 
una palmera; Heracles, un olivo salvaje en Olimpia, y Hera, 
un árbol intacto en Samos. Artemis Soteira, en Boiai, tenía un 
mirto. 

En la mayoría de los casos hay que pensar que los olímpi- 
eos han usurpado estos árboles a los héroes, exactamente igual 
que se apropiaron de sus sepulcros (cf. p.306.308); pero algunos 
héroes permanecieron en su arbórea morada, como es el caso, 
por ejemplo, de Penteo en Corinto, de Helena en Esparta y de 
Menelao en Cafya. 

Es evidente que en Grecia, como en otros pueblos de la 
Península europea, junto al patio y a la casa se alzaba el árbol 
sagrado, ante el que eran ofrecidos sacrificios al dios del cielo y 
a los antepasados. Volveremos repetidas veces sobre estos ár- 
boles sagrados. El que se les añadieran imágenes divinas debe de 
ser, muy frecuentemente, secundario; hay, es cierto, árboles que 
sólo por esta adición de la imagen divina se convirtieron en sa- 
grados, pero, con frecuencia igualmente grande, la imagen divina 
no hizo sino asociarse al árbol, ya de por sí santo. 

g) La doble hacha y otras armas. 

La doble hacha como objeto cultual es tan característica 
de la cultura minoica, que ésta ha podido ser simbólicamente 
identificada con ella. De la palabra labrys, «doble hacha», pre- 
indogermánica, se ha querido derivar la palabra labynnthos, con 
el significado de «morada de la doble hacha»; pero esta eti¬ 
mología no es definitiva, porque no podemos demostrar sobre 
la base de documentos arqueológicos la existencia de auténti¬ 
cos laberintos como los que corresponderían a las descripciones 
míticas. Muy notable es el hecho de que junto a las abundan¬ 
tísimas dobles hachas no útiles, que no pudieron tener otro 
carácter que el de armas votivas y símbolos cultuales, sólo se 
encuentren muy pocas dobles hachas útiles. En su mayoría, 
las dobles hachas son de lámina de bronce y como astas tienen 
delgadas agujas; otras veces son de grafito o de esteatita; a 
veces son demasiado grandes, a veces demasiado pequeñas, y 
siempre, manifiestamente, como los ídolos, el producto estan¬ 
dardizado de una industria. Ni siquiera los ejemplares más an¬ 
tiguos que de ellas conocemos pudieron tener aplicación prác¬ 
tica. La caja para la enmangadura está constituida en las hachas 
de cobre simplemente por un orificio como en las de piedra; 
en las otras se consigue doblando la lámina o remachando una 
vaina de chapa (Hogarth, BSA VI 108ss). En las cuevas cul¬ 
tuales son la ofrenda votiva más frecuente. En los sepulcros 
son más raras (se encontró una en el IV sepulcro de fosa de 
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Micenas), en los palacios y en las casas se encuentran frecuente' 
mente. En el pequeño palacio de Nirou Khani se encontraron 
cuatro gigantescas dobles hachas de chapa de 1,40 metros de 
longitud. 

Gran importancia tienen los soportes de las dobles hachas. 
De éstos se nos han conservado solamente los hechos en piedra, 
que consisten en pirámides de tres escalones con la punta trun' 
cada y con un orificio para introducir el mango. Las represen- 
taciones pictóricas y los relieves nos permiten reconocer la 
existencia de otros soportes además de éstos, unos soportes 
largos, en madera, de forma piramidal apuntada; estos soportes 
de madera llegan en las representaciones plásticas casi hasta la 
misma hacha, pues entre ellos y la doble hacha sólo es visible 
un pequeño trozo del auténtico astil. Se ha intentado explicar 
estas representaciones considerándolas como envolturas del man¬ 
go largo de plantas vivas, pero esto no estaría de acuerdo con 
la longitud de estas figuras piramidales, que es siempre uni¬ 
forme. Lejos de Creta tenemos paralelos de estos soportes de 
las hachas. De una parte, en los Mares del Sur, en la isla Man- 
gaia, en la que se presentan unidos a otros elementos que yo 
considero como debidos a influencias de los estratos altocultu- 
rales arcaicos del Bronce temprano o del Neolítico pleno. Allí 
encontramos hachas de piedra, enastadas de forma tal que es 
imposible usarlas, depositadas sobre pirámides escalonadas y 
truncadas; son símbolos de los antepasados. El segundo para¬ 
lelo lo tenemos en la cerámica Nazca del Perú preincaico, en 
uno de cuyos vasos se representa una escena cultual junto a 
un soporte de madera idéntico a los de Mangaia, con la sola 
diferencia de que aquí el hacha es evidentemente de cobre. 

Pero no sólo las pirámides servían de soporte a las dobles 
hachas, sino que éstas se encuentran también sobre los por 
Evans llamados horns of consecration. Más adelante hablaremos 
de ellos. 

Las representaciones gráficas de la doble hacha son muy 
frecuentes en el Mmoico Medio y en el Minoico Ultimo. En 
la cerámica no son, muy frecuentemente, sino un elemento de 
pura decoración, aunque es de suponer que también en ella 
tendrían una significación simbólica. Como en otros lugares, 
también en el mundo mmoico y en el micénico las hachas se 
enastaron a veces en mazas, con lo que se conseguía dar mayor 
fuerza al golpe; sobre las vasijas hallamos representaciones 
gráficas de las hachas así enastadas. Muy extrañas son aquellas 
representaciones que nos muestran la doble hacha enastada en 
ramas o en tallos vivos. La representación más interesante es 
la que nos ofrece el sarcófago de Hagia Triada, y que nos mues¬ 
tra sobre un soporte escalonado, que no puede haber sido de 
piedra, un cuerpo en forma de pirámide apuntada cuya parte 
superior llega hasta inmediatamente debajo del hacha. La parte 
que queda entre la basa y el pequeño trozo del mango es con- 
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siderada como un revestimiento de guirnaldas, lo que no está 
en absoluto de acuerdo con su forma cónica apuntada. Puesto 
que encontramos a los pájaros de las almas posados sobre las 
dobles hachas, éstas pueden considerarse como suficientemente 
caracterizadas como «soportes de las almas». La escena de la li¬ 
bación demuestra que se rendía culto a los seres superiores, 
que tenían su morada en las hachas. 

En la impronta de un sello de Hagia Triada («Monumenti 
Antichi» 13,39), las dos acompañantes de una danzarina levan¬ 
tan dobles hachas. También en un vaciado de Palaicastro («Ephe- 
merides Archaiologikai» [1900] 4) una sacerdotisa levanta igual¬ 
mente un hacha. Una escena similar está reproducida en la 
impronta de un sello de Zacro («Journal of Hellemc Studies» 

22 [1902] 5). 

En el patio central de Faistos se encontró un soporte de 
caliza y, junto a él, nueve dobles hachas útiles. Nilsson vacila 
entre considerar a la doble hacha como piedra del trueno, lo que 
equivaldría a decir que pertenece al mundo religioso del dios 
del cielo, o como símbolo del culto a los muertos, o, tercera 
posibilidad, como símbolo del culto a los dioses (MMR 186ss). 
Hace notar igualmente que la doble hacha no aparece nunca 
en la mano de un «dios» masculino, sino sólo en las de daimones 
y en las de personas femeninas. No cabe duda de que la mujer 
desempeña en estas culturas un papel cultual fundamental. Pro¬ 
siguiendo su búsqueda de una explicación del significado de la 
doble hacha, expresa Nilsson la sospecha (íbid., 192) de que 
fuera en un principio el hacha sacrificial. En relación con esta 
posibilidad alude al sacrificio en Tenedos de un ternero recién 
nacido, sacrificio que se consumaba con una doble hacha y des¬ 
pués del cual el sacrificador, a quien los asistentes apedreaban, 
huía a la orilla del mar. En una moneda arcaica de Tenedos 
aparece una doble hacha plantada sobre tres escalones y con los 
filos apoyados en una especie de pilares. 

Creo haber demostrado suficientemente que la doble hacha 
es un soporte de las almas. Llamemos la atención sobre el he¬ 
cho de que también en Cerdeña se ha encontrado una doble 
hacha que, a juzgar por el resto de los hallazgos hechos en el 
mismo lugar, debió de tener un valor cultual; pero, en todo caso, 
es cierto que esta doble hacha de Cerdeña es ya de época púnica. 

Un argumento de cierto peso es el que se deduce del hecho 
de que eí dios de la tormenta del Asia Menor, por ejemplo, 
Tesub entre los hetitas, aparezca unido a la doble hacha. Ya 
hemos citado la abundancia de dobles hachas de ámbar y de 
otros materiales que nos hacen considerarlas como armas cla¬ 
ramente votivas en los sepulcros megalíticos del Norte y del 
Oeste (p.212ss). Junto a ellas se presentan también dobles ha¬ 
chas útiles, en piedra, aunque en éstas es clara la tendencia a 
reducir uno de los filos. En los sepulcros megalíticos, el hacha 
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de un solo filo es, por lo menos, igualmente frecuente como 
arma votiva que como arma útil. 

El hecho de que la doble hacha fuera primero arma y sólo 
posteriormente símbolo cultual, nos obliga a citar aquí ejem- 
píos de la veneración de las armas. Ya hemos hablado del 
escudo como arma defensiva y símbolo cultual. En Queronea, 
los griegos veneraban una espada como cetro de Zeus (Pausa- 
nías, IX 40,11 ss). Citemos también la leyenda de Kaineus, quien 
no sólo veneraba su propia espada, sino que obligaba también 
a los demás a hacerlo (Escol., Apol. Rod. I 57; Escol., ¡liada 

1 264). 

Un caso tardío y curioso es el de Alejandro de Fere, que 
consagró la espada con que había asesinado a su tío Polyphron, 
la rodeó de flores y le ofreció sacrificios venerándola bajo el 
nombre de Tychon (Plutarco, Peló pidas 29). 

En los límites de Queronea se encontró una espada junto 
a la que había gran cantidad de oro y se le rindió veneración 
como cetro de Agamenón. El sacerdote del año la conservaba 
en su casa sobre una mesa y le ofrecía diariamente pan y biz¬ 
cocho (Pausanias, IX 40 II). Nilsson (GgR 193s) sospecha que 
el hallazgo se hizo en un sepulcro y que la veneración no se 
prestó a la espada por ser el cetro de Agamenón (¿Zeus?), 
sino por ser una reliquia del héroe. Remitimos a las espadas 
votivas de Cerdeña y a la veneración de la espada en el África 
occidental y entre los escitas (Herodoto, IV 62). La espada cla¬ 
vada en la tierra que fue venerada por los alanos como dios de 
la guerra tiene un paralelo muy exacto entre los sajones y nos 
demuestra que la espada puede ser soporte del ser superior 
invocado. 

h) Recipientes de comida. 

En el curioso refugio de la cultura y de la religión mediterrá¬ 
neas antiguas que representan las altas culturas del Africa occi¬ 
dental, nos encontraremos con la clara creencia de que los re¬ 
cipientes que contienen los sacrificios ofrecidos a los seres 
superiores, son simultáneamente la morada de estos seres (VII 

2 a). También entre los griegos, en muchos de los sacrificios 
de alimentos a los muertos y a los seres superiores, los reci¬ 
pientes e incluso la fosa sacrificial para la sangre tienen este 
mismo valor. Especialmente claro es el caso con los Dioscuros, 
que están representados de forma inmediata por las ánforas 
sacrificiales. También el recipiente con el que en la casa se 
sacrifica al Zeus Ktesios es identificado inmediatamente con 
éste. En aquellos casos en que en estos recipientes están mode¬ 
ladas las^ serpientes del alma, su papel como soportes del alma 
es todavía más claro. 
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i) Cuernos de consagración 

(«HORNS OF CONSECRATION»). 

Del hecho de que los cuernos de consagración sean utiliza' 
dos tan frecuentemente como soportes de las dobles hachas 
o de las ramas sagradas, que son soportes del alma, resulta que 
estos enigmáticos utensilios cultuales no son soportes del alma, 
puesto que se produciría una reduplicación de funciones. Pero 
su presencia sobre los altares, en construcciones de finalidad 
cultual y en escenas cultuales, demuestra que eran un símbolo 
o un utensilio del culto. Su forma recuerda la de los cuernos de 
machos cabríos de la prehistoria: el antiquísimo ejemplar ha' 
liado en Modos conserva exactamente esta forma. La forma 
típica posterior puede haber sido un fruto de la estandardización 
y de la geometrización. Lo que es inverosímil es que este sím' 
bolo se desarrollara a partir de una representación de cuernos 
de bóvido, puesto que junto a él aparecen los bucráneos, que 
son claramente cabezas de bóvido. 

Puesto que en este punto carecemos de paralelos, no quere' 
mos arriesgar interpretaciones de pura imaginación. Los cuernos 
del altar entre los israelitas y los griegos parecen estar relacio' 
nados con los cuernos de consagración, pero su origen no es más 
claro que el de éstos. 

j) LOS NUDOS CULTUALES. 

Las originales representaciones de nudos de pañuelos o 
echarpes de Faenza tienen seguramente un carácter simbólico, 
pero también nos faltan los puntos de referencia para intentar 
interpretarlos, si es que no se quiere pensar en los símbolos 
egipcios. Muy lejos, en Méjico, encontramos nudos muy pare' 
cidos como símbolos, pero tampoco allí conocemos su significado. 


6. El culto griego a los héroes como herencia de 
Micenas y del Megalítico 

En Homero la palabra heros designa siempre a los vi' 
vientes y significa «héroe», «guerrero». En la época histórica 
la palabra no designa sino a los héroes cultuales o a los héroes 
legendarios, pero nunca a los vivientes. La única forma de se' 
pultura que Homero conocía era la incineración. Pero en la 
época micénica no es el muerto quien es incinerado, sino las 
víctimas que a él le son sacrificadas; lo que, comparado con lo 
que conocemos en el Megalítico occidental, hace evidente que, 
allí donde no hay indicios seguros de que no se haya procedido 
a sepulturas posteriores, en los huesos humanos incinerados, 
especialmente en los casos en que los encontramos junto a se- 
pulturas de inhumación y sin presentar las formas características 
de la sepultura de cremación, hemos de ver siempre sacrificios 
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humanos. En época griega la carne de las víctimas sacrificadas 
a los muertos es siempre incinerada. La importancia que tenía 
esta cremación podemos comprenderla a la vista de un episodio 
que nos narra Herodoto (V 92). Al tirano Periandro de Co- 
nnto se le apareció en sueños su esposa Melissa quejándose de 
que se veía obligada a pasar frío porque las vestiduras que le 
habían sido ofrendadas en su sepultura no fueron quemadas. 
Para remediarlo, el tirano hizo quemar en una fosa las más 
hermosas vestiduras de todas las mujeres de Corinto. 

Ahora bien, entre las ofrendas funerarias inmediatas y los 
sacrificios posteriores a los muertos parece haber existido una 
diferencia, puesto que ya en la época micénica podemos dis¬ 
tinguir entre los objetos de uso del difunto, que se encuentran 
junto a él sin haber sido incinerados, y los sacrificios. La fosa 
sacrificial era esencial, y, como hemos visto ya y hemos de ver 
todavía de nuevo, en el caso de que se conociera el sepulcro 
del héroe, esta fosa sacrificial estaba unida al sepulcro. La ofrenda 
principal era la sangre, que debía derramarse en la tierra. Los 
sacrificios ofrecidos por Aquiles a Patroclo reflejan las creencias 
comunes, y sólo la cremación del muerto representa un rasgo 
especial y característico de la sociedad caballeresca de la época 
de Homero. Los sacrificios humanos, la sangre recogida en 
vasijas y derramada en torno al cadáver, porque el sepulcro no 
había sido abierto todavía, todo esto no es sino una antigua 
costumbre modificada por la cremación. Nilsson (GgR) cree 
que sólo en Homero se cita el sacrificio de los cabellos a los 
muertos; pero en realidad las vírgenes hiperbóreas, las antiguas 
heroínas de Délos, lo han conservado también. Las excavaciones 
de Hanna Rydh, en Birka, nos demuestran que todavía en la 
época de los vikingos se conservaba la ofrenda de los cabellos 
al sepulcro. También los árabes actuales sacrifican su cabello 
al sepulcro. Como víctimas se elegían los animales negros, toros, 
carneros y gallos. Se les degollaba de tal manera que tuvieran 1 a 
cabeza vuelta hacia abajo 1 , que no pudieran exhalar ningún 
sonido doloroso y que su sangre se derramara en la fosa o en 
la excavación del altar: es decir, exactamente como se les sa¬ 
crifica en las colonias del Mediterráneo antiguo que hoy pervi¬ 
ven en el Africa occidental 10 '. 

A los héroes se les ofrecían, aparte de sacrificios sangrientos, 
frutos primiciales, pasteles, miel, agua y vino. Pero lo mismo 
que las víctimas de los sacrificios sangrientos debían ser que¬ 
madas, las víctimas de los sacrificios incruentos no podían ser 
aprovechadas por los hombres. 

Creemos poder aportar el argumento decisivo en favor de 
la opinión de Eitrem 102 t quien, a la vista del hecho de que a 

101 Cf. los escolios a la ¡liada 1.1 p.459. 

102 S. ÉlTREM, Opferritus und Voropfer der Gnechen una Romer: 
«Kristiania Videnskapsselskaps Skrifter II. Hist. - filol. Klasse» (1914) 
voU. 
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todo sacrificio se hace preceder un sacrificio destinado a los 
muertos, cree que el culto de los muertos es más antiguo que 
el culto a los dioses olímpicos. Es innecesario decir que el sa- 
crihcio a los dioses ctónicos era en todas partes absoluta' 
mente igual y que también en todas partes los olímpicos mués- 
tran su carácter de usurpadores. El héroe familiar era sepul¬ 
tado originariamente bajo el hogar (Plutarco, Foc. 37) y al lado 
de este hogar estaba su lugar de culto; era frecuente que su 
imagen estuviera a la puerta de la casa para protegerla de los 
enemigos (Calimaco, Epigrama 26); y la santidad de la plaza 
del mercado era una consecuencia del hecho de que el héroe 
de la comunidad estuviera sepultado en ella, como demuestra 
la presencia allí del kermes ágalma, su piedra sagrada. Un para- 
lelo de esto nos lo ofrece el culto romano del lar familiaris, in 
medio joco. La segunda libación en la casa era ofrecida a los 
heroes ( Ateneo 427 E). Los héroes de la comunidad tenían su 
sepulcro en un lugar destacado donde se les rendía culto. El 
sepulcro estaba cubierto por un túmulo que tenía un cercado 
y sobre el que estaba plantado el hevoon. Los árboles no podían 
faltar (Pol. I 6; Pausanias, I 42,8). La fosa (bothros), que 
tenia comunicación con el interior del sepulcro, recibía los sa- 
crificios a los muertos y era el elemento más importante, en 
tanto que el tumuta podía faltar. A la vista de lo dicho com- 
prenderemos por que Adraste tenía su sepulcro en el agora cen¬ 
tra 1 de Sicione (Herodoto, V 67) y Melanipo el suyo junto al 
fuego del Estado, en el Pritaneo (Píndaro, Nem. XI), en tanto 
que Aetolus estaba sepultado muy cerca de la puerta de la 
ciudad de Elis (Pausanias, V 4,4). 

Pero puesto que la fortuna del estado dependía del héroe 
y de su tumba, era cosa de la mayor importancia el proteger 
este sepulcro y el conservarlo intacto, pues el robo de héroes 
era tan frecuente como en la Edad Media el robo de reliquias. 
Troya no podía caer hasta que los huesos de Pelops estuvieran 
en manos de los griegos. Antes de que los atenienses pudieran 
apoderarse de Eubea» el heroe fue robado; y los atenienses se 
aseguraron la posesión de Salamma diseminando en la isla las 
cenizas del héroe ateniense; esta toma de posesión no podía 
ya perder su valor. Los héroes muertes en el extranjero eran 
íecogidos y llevados a su país: esto hizo Cimón con los restos 
de Teseo (Plutarco, Teseo 35), Tegea con los de Orestes (He- 
rodoto, I 67) y Troya con los de Reso (Palmen. VI 53). Era 
incluso necesario recuperar el omoplato perdido de Pelops (Pau- 
samas, V 13,4). A veces se intentaba también asegurarse la 
ayuda del espíritu de un extranjero famoso muerto dentro de 
los limites del Estado, como es el caso de Edipo (Sófocles, Ged. 
Col. 409ss) y de Eunsteo (Eurípides, Heracles 1025ss). Pero 
donde no se podían conseguir los cadáveres se podía represen¬ 
tarlos por un cenotafio que servía al muerto de soporte del alma 
y lo sustituía (Pausanias, IX 18,4). Esto nos da la clave de la 
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verdadera significación de las estelas y de los menhires. Por lo 
menos a partir de un determinado momento de k época mice- 
nica las estelas pertenecen a los sepulcros de los héroes, cuando 
no a todos. Era aconsejable mantener en secreto el lugar en que 
se encontraba el sepulcro del heroe para que este no pudiera 
ser robado; esto ocurrió con Edipo (Sófocles, 1522s) y con 
otros muchos héroes. En Connto, nadie sabía decir donde es- 
taban sepultados Neleo y Sisifo (Pausanias, II 22) y el lugar 
de sus sepulcros fue olvidado incluso por los magistrados de la 

ciudad. . . 

Homero menciona las piedras alargadas y groseramente la' 
bradas que estaban plantadas sobre los túmulos sepulcrales; la 
representación del muerto es un desarrollo posterior, cuyo pri- 
mer paso es el de la indicación del sexo, seguido de la indi¬ 
cación del rostro. La mejor caracterización del significado de la 
piedra sepulcral nos la ofrecen los árameos, que la llaman nejes, 
es decir, «alma» lo:l . Un rasgo importante del^culto a los héroes 
es el ofrecimiento al muerto de agua para bañarse (Sófocles, El. 
V 84; Esquilo, Coéforas V 129; Kleidemos según Ateneo IX 
409 F). Todavía en la época helenística, en unos sepulcros cer- 
canos a Alejandría, encontramos unos depósitos de agua. Remi¬ 
timos aquí a la panzuda caldera hallada sobre un alto pedestal 
en el dromos del sepulcro de cúpula de Menidi, e igualmente a 
las pilas en el sepulcro de cúpula de New Grange y ^en otras 
estaciones de la cultura megalítica (p.l94ss). Con ocasión de las 
fiestas de los muertos, el arconte de Platea lavaba las estelas, 
ofreciéndonos así una prueba más de que éstas representan a 
los muertos. 

Platea es instructiva también en otros muchos aspectos. 
El arconte invitaba al sacrificio a los muertos, a los que se 
ofrecían vestiduras (recuérdese la mujer de Periandro) y frutas. 
El banquete se servía sobre mesas especiales. Esto recuerda las 
representaciones gráficas del banquete funerario, en las que, el 
muerto está recostado sobre la kline, en tanto que la heroína 
está en pie junto a él. También los lamentos funerarios perte¬ 
necen al culto (Tucídides). 

Las piedras sepulcrales, como las piedras sagradas en general, 
eran ungidas y junto a ellas se colocaban los recipientes con los 
ungüentos. 

Tanto en el mito como en las representaciones gráficas, el 
héroe aparece repetidamente como serpiente. Puesto que la ser¬ 
piente doméstica encarna al antepasado fundador de la casa, 
representa también al muerto. Sosípolis de Elis, cuyo nombre 
es seguramente un nombre genérico, aparece como serpiente; 
también a él se le ofrece, en el templo de la Eíleithyia y por 
sacerdotisas enmascaradas, agua para el baño (Pausanias, VI 
20.2ss). Kycreo en Salamina y Erictcmo en Atenas aparecen tam¬ 
bién como serpientes (Pausanias, I 24,7; I 36,1) y Virgilio y 

lu3 Ed. Meyer, Kl. Schriften vol.2 p.ll. 
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Plutarco reseñan otras apariciones de serpientes (Eneida V 84ss; 
Cleomenes 39). Las vemos en las representaciones gráficas de 
los banquetes funerarios, y el supersticioso de los Caracteres 
cada vez que ve una serpiente le erige una capillita (Teofrasto, 
Caracteres 16). 

Los héroes impartían también oráculos y los olímpicos ora¬ 
culares son en todas partes usurpadores de la sede de un héroe. 
En la mayoría de los casos se ofrecía al héroe un sacrificio 
previo : en el templo de la Artemis sarónica (Pausanias, II 30, 
7) a Sarón, en el de Ifigenia en Braurón a la misma Ifigenia 
(Eurípides, Iph. Taur. 1462), bajo el altar del Apolo de Telmes- 
sus a Telmessus (Clemente de Alej., Prot. II 45), en el templo 
de Atenea Pallenis a Euristeo (Eurípides, Heracles 1025) y a 
Kleobis y Biton en el Heraeum de Argos (Herodoto, 1 31). 
Artemis se impuso en Arcadia junto a Calisto (Paus., VIII 35,8), 
Afrodita en Naxos junto a Ariadna (Plut., Teseo 20) y en Rodas 
Helios arrebató a Tlepclemus su fiesta (Escol. Píndar., OI. VII 
146), como Apolo la suya a Skeros en Tegea (Paus., VIII 53,3). 
Muy frecuentemente, el héroe fue totalmente olvidado, o su 
nombre superficialmente explicado (Paus., I 1,4), atribuyéndoselo 
al fundador del santuario, al primer sacerdote o a un acompa¬ 
ñante del olímpico usurpador (Apol. Rod. II 522). Zeus he¬ 
redó los juegos funerarios ofrecidos antes a Archomorus en Te¬ 
gea (Arg. a Píndaro, Nem.). Tampoco los juegos funerarios en 
honor ^ de los heroes se libraron de estas usurpaciones, y la 
mayoría de los investigadores creen que todos los grandes juegos 
panhelénicos pertenecieron originariamente al culto a los héroes 
(Eitrem, Pauly-Wissowa, VIII). La pista de carreras de Stonehen- 
ge demuestra que estos juegos funerarios no eran tampoco des¬ 
conocidos en el Oeste megalítico (cf. p,175s). 

Muchos héroes eran afamados curanderos, y también éstos 
fueron relegados a segundo plano en multitud de ocasiones por 
el dios salvador Asclepios, como nos lo demuestra el hecho de 
que incluso en Epidauro encontramos un héroe llamado «por¬ 
tador de las llaves», en el que es más probable que hayamos 
de ver al antiguo héroe local que a un dios funcional (Funk- 
tionsgott), como pretende Usener. El mismo Asclepics parece 
haber sido primitivamente un antiguo héroe que, por su éxito t 
fue aceptado finalmente dentro de la aristocracia politeísta. Tam¬ 
bién otros héroes, especialmente Heracles, consiguieron ser acep¬ 
tados en el Olimpo, porque su veneración estaba tan profun¬ 
damente arraigada que no pudieron ser relegados a segundo 
plano. Al superponerse el estrato politeísta sobre las formas 
religiosas más antiguas, quedaron relegados a segundo término 
los héroes femeninos, cuyo originario predominio nos lo hace 
suponer la importancia de los elementos femeninos en el culto 
a los antepasados, corroborada por el curioso orden por el que 
se regía la sucesión, y del que hablaremos más adelante (cf. pá¬ 
gina 342ss). 


LAS RELIGIONES DE LA EUROPA PREINDOGERMÁNICA 309 

Mencionemos todavía como rasgos especiales del culto a los 
muertos el hecho de que los sacrificios tuvieran lugar por la 
noche (Píndaro, Isthm. III 83; Apolomo de Rodas, I 587), el 
que se golpeara el suelo ante el heroon (Esquilo, Persas 683) 
y el que se hiciera la genuflexión ante los sepulcros (Sófocles, 

El. 453). 

Volvamos de nuevo a los antepasados domésticos, los héroes 
de la gente común. Aparte de su culto doméstico habitual, 
estos héroes eran venerados además en un día de difuntos (en 
Atenas, las Antesterias), en el que eran solemnemente invitados 
a ir a las casas. Se les preparaba una panspermia, que ningún 
viviente podía probar y que les era ofrecida en tinajas. Tam¬ 
bién se les ofrecía agua. Pero, simultáneamente, se tenía buen 
cuidado de protegerse contra ellos, embadurnando las puertas 
con pez y mascando oxiacanta. Terminada la fiesta, los muertos 
eran expulsados de nuevo de la casa, expulsión a la que los 
griegos procedían de una forma menos grosera que jes romanos. 
Dado que encontramos ceremonias similares no sólo entre los 
griegos y los itálicos, sino también entre los germanos y los 
celtas, debemos considerar esta fiesta como una muy antigua 
fiesta europea, pero no nos es posible asegurar su carácter pre- 
indogermánico, porque nos faltan sus paralelos fuera del mundo 
indogermánico. 

No puede caber la menor duda de que los héroes son hom¬ 
bres nacidos como tales, que vivieron según su destino indi¬ 
vidual y que después murieron. Igualmente seguro es que están 
dotados, precisamente per estar muertos, de fuerzas sobrenatu¬ 
rales, con las que intervienen en el acontecer natural y en la 
vida humana prestando ayuda y castigando. Al mismo tiempo, 
tienen morada en su sepulcro y una morada potencial en el 
soporte de las almas, el menhir, y su sustituto, el montón de 
piedras. El culto a los muertos y el culto a los héroes son ori¬ 
ginariamente idénticos. Naturalmente, la ciudad podía desplegar 
un mayor lujo en el culto de su héroe que el individuo en el de 
su antepasado, pero sólo cuando el estado prohibió a los ricos 
el lujo en las sepulturas comenzaron a diferenciarse el culto a 
los héroes y el culto a los muertos comunes. 

Revisemos, desde nuestro punto de vista, los siete tipos de 
héroes que distingue L. R. Farnell 104 : 1. Héroes hieráticos, 

nacidos del culto. Nosotros no creemos que este tipo haya exis¬ 
tido nunca, a no ser excepcionalmente. 2. Héroes relacionados 
con la deidad como mensajeros, sacerdotes y compañeros. He¬ 
mos dicho ya que en tales casos creemos que se trata de un 
intento posterior de explicar y justificar el culto de un héroe. 
Ahora bien, dado que en el Africa occidental, donde los para¬ 
lelos con el culto de los héroes son tan estrechos, encontramos 

104 L. R. Farnell, Creek Hero Cults and Ideas of Immortality 
(Londres 1921), 
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un culto de los heraldos de los antepasados reales, hemos de 
admitir la posibilidad de hallarnos aquí ante un débil eco de 
estas figuras (cf. VII 2 a). 3. Héroes divinizados de mito no 
hierático. Los consideramos intrusos en el mundo olímpico. 
4. Héroes funcionales. Constituyen un paralelo de los dioses 
funcionales (Funktionsgotter), supuestos por Usener, pero tam¬ 
bién en ellos podría tratarse de un intento posterior de expli¬ 
cación. 5. Héroes auténticos y verdaderos, pero no es cierto que 
procedan del epos, sino que el epos procede de ellos. 6. Héroes 
geográficos, genealógicos y epónimos. Estos son héroes autén¬ 
ticos, antepasados y espíritus protectores de la ciudad y, como 
tales, los predecesores de los dioses ciudadanos politeístas. 7. Per¬ 
sonajes históricos que fueron elevados a un rango heroico en 
época histórica. Constituyen formaciones analógicas tardías, des¬ 
tinadas a proporcionar a las nuevas colonias el héroe impres¬ 
cindible (fundador de la ciudad), o a aplacar un espíritu dañino 
o a alimentar la vanidad de un poderoso. 

La concepción de los héroes de Nilsson es totalmente co¬ 
rrecta, salvo por el hecho de que él ve en parte de los héroes 
dioses degradados, como sería, por ejemplo, Hyakmthos en Arni¬ 
ca* Este su error se basa en su suposición de la existencia 
de un panteón politeísta en la Creta mmoica. Igualmente erró¬ 
nea es su tendencia a considerar como daimones funcionales 
aquellos héroes aislados y excepcionales como el que espantaba 
los caballos en Olimpia o el que capturaba los ratones. Los 
héroes epommos de ciudades y de estirpes sólo tienen un ca¬ 
rácter difuminado cuando son invenciones genealógicas tardías, 
pero no cuando son los antiguos señores protectores del país o 
de la ciudad, o los epónimos de las estirpes antiguas y de las 
reales; antes bien, en tal caso son los héroes más antiguos. Las 
figuras de la mitología, o, mejor dicho, de las leyendas he¬ 
roicas, representan la precipitación poética de la creencia y la 
veneración de los héroes. Precisamente en la medida en que 
son figuras mitológicas, son héroes, porque en realidad sólo 
el héroe de un mito puede tener un destino personal y un ca¬ 
rácter individual, en tanto que la fuerza natural daimónica debe 
ser por naturaleza vaga. Nosotros no podemos imaginarnos el 
origen del politeísmo sino como una heroificación de los daimones 
de la naturaleza y una daimonificación de los héroes. Entre 
estos dos puntos de partida oscilan los olímpicos. 

Puede, pues,, que haya quedado claro, y a la vista de lo que 
sigue quede más claro todavía, que el culto a los héroes era 
la auténtica religión popular de Grecia, frente al politeísmo de 
un estrato nobiliario; que este culto, pese a la «abrupta inte¬ 
rrupción)),' procede de Micenas; y que, por su arqueología y 
su tradición, corresponde totalmente a los hallazgos del Medi¬ 
terráneo antiguo y del Megalítico, pudiendo explicarlos y, recí¬ 
procamente, ser explicado por ellos. 
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IV. MONOTEISMO, PO LID AI MONISMO, POLITEISMO 
Y LAS RELIGIONES DE LA EUROPA 
PREINDOGERMANICA 

1. Monoteísmo 

Un solo investigador ha acometido hasta ahora el intento 
de demostrar la existencia en Creta de un monoteísmo, más con- 
cretamente de un monoteísmo dual lu5 . Hogarth admite con 
Evans (JHS 21 [1901] 166ss) la existencia de una deidad madre 
femenina monoteísta. También Nilsson (MMR 244) cree que 
esta deidad femenina constituye el auténtico «punto cardinal» de 
la religión cretense y ve en ella una síntesis de la magna mater, 
la diosa del árbol y la «señora de los animales», concluyendo 
que los cretenses personificaron el «principio supremo» en este 
ser femenino, al que sólo en época más tardía fue añadido, y 
subordinado un adolescente, que disfrutó de menor veneración. 
No hay ningún testimonio que hable en favor de la existencia 
de otras deidades fuera de estas dos citadas. De aquí que la 
religión cretense pueda considerarse como un «monoteísmo 
dual». 

Cuando hablemos del supuesto politeísmo de Creta veremos 
que todos los intentos de interpretar las representaciones plás' 
ticas y gráficas minoicas como imágenes de dioses y diosas tie- 
nen su única base en la suposición de que el politeísmo griego 
existía ya en época pregriega y que, en gran parte, procede de 
la religión cretomicénica. Aquí sería necesario precisar lo que 
debe comprenderse con la palabra «pregriego». El fenómeno 
griego es un fenómeno cultural de una complejidad que no se 
encuentra casi nunca en otros pueblos y que constituye su princi- 
pal característica. De aquí que nosotros nos propongamos utilizar 
la expresión «pregriego» sólo para designar lo que ya existía en 
el suelo que después fue griego antes de que llegaran a él los 
portadores de la lengua griega indogermánica. 

Constatemos ahora que el Megalítico era en lo esencial 
amcónico y que las instituciones cultuales de la cultura micé- 
nica y aquellos elementos de la cultura minoica que ésta tiene 
en común con la micémca, son fundamentalmente idénticos a 
los megalíticos. No cabe, pues, dentro de este mundo religioso 
un politeísmo al estilo del griego, como confirma el hecho de 
que este politeísmo falte dondequiera que encontremos una 
tradición megalítica más o menos pura (cf. VI 3 2 a; VH 5). 
Hemos visto ya que el culto griego a los héroes es la inmediata 
continuación de la veneración megalítica a los antepasados y 
tiene la misma estructura. Es decir, que si se pretende demos- 

io-> D. C. Hogarth, Aegaean Religión: «Encyclopaedia oí Religions 
and Ethics» vohl p.143. 
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trar la existencia de un politeísmo minoico, se ha de prescindir 
de todo lo hallado en estos estratos, y especialmente de los 
ídolos. Las absolutas coincidencias de les llamados shnnes o 
recintos cultuales con sepulturas de los palacios cretenses (pá¬ 
gina 277ss) y de Mesopotamia (p.400ss) con los pequeños tem- 
píos a les antepasados de las altas culturas del Africa occidental, 
nos impiden considerar a estos recintos cultuales y a los ídolos 
en ellos encontrados como pruebas de la existencia de un poli¬ 
teísmo. También ellos pertenecen al culto a los muertos. 

Es evidente que los hallazgos arqueológicos no pueden tam¬ 
poco ofrecernos la prueba de la existencia de un monoteísmo. 
Como ya hemos indicado (p.277ss) y como esperamos probar 
en lo que sigue, el culto megalítico a los antepasados estaba 
unido a la creencia en un ser supremo, habitualmente identifi¬ 
cado con el cielo, cuyo culto era totalmente anicónico, y que, 
por lo tanto, no podía dejar otra huella arqueológica, si es que po¬ 
día dejar alguna, que la de los soportes de las almas, que son 
adecuados para recibir en sí cualquier ser superior. Es decir, 
que todo intento de demostrar a partir del material arqueoló¬ 
gico la existencia de un monoteísmo ha de ser por fuerza tan 
infructuoso como el de demostrar la existencia de un poli¬ 
teísmo. 

Ahora bien, como hemos visto (p.264ss), la cultura minoica 
sufrió influjos megalíticos, pero incorporaba también otros ele¬ 
mentos culturales que no podían en absoluto proceder de raíces 
megalíticas y que, al injertarse en las raíces megalíticas de la 
cultura micénica, conservaron su carácter de influjos cretenses. 
Este estrato no megalítico de la cultura minoica podría estar 
unido al politeísmo, puesto que se encuentra también en cul¬ 
turas típicamente politeístas, como las de Egipto y Mesopota- 
mia. Pero, pese a ello, en la arqueología de la cultura minoica 
no hay nada que pruebe o haga sospechar inequívocamente la 
existencia de un culto politeísta del género del griego, del 
egipcio y del de Asia Anterior. Además, en la arqueología de 
las Islas Canarias (VI A 1) tenemos tantos y tan estrechos pa¬ 
ralelos con las altas culturas arcaicas submegalíticas del Medite¬ 
rráneo, y especialmente de Creta, que podemos darnos cuenta 
de que la cultura cretense pudo estar ligada a una religión abso¬ 
lutamente monoteísta y esencialmente megalítica. Veremos (V 
2 y 3) que los más antiguos estratos de Egipto y de Mesopo- 
tamia no contienen tampoco ningún elemento que pueda con¬ 
siderarse como punto de partida del politeísmo posterior. Y, a 
pesar de todo, es indudable que existió un politeísmo «pre- 
griego», cuya esencia y relaciones intentaremos precisar en se¬ 
guida, pero para ello deberemos partir no de la cultura de la 
Creta minoica, sino de la cultura y del politeísmo preindoger- 
mánico-indogermámco de los griegos, de los itálicos, de los 
celtas y de los germanos. Exactamente de esta manera es como 
podremos, con la sola ayuda de la religión griega, investigar 



313 


LAS RELIGIONES DE LA EUROPA PREINDOCERMÁNICA 

si la imagen de un ser supremo, de un monotheos, era hei encía 
de época preindogermánica. Recordemos brevemente el camino 
por el que la ciencia de las religiones ha llegado al reconocí' 
miento de las religiones monoteístas. La teología europea partió 
de la revelación primitiva y de las revelaciones posteriores a 
los patriarcas y profetas hasta llegar a Cristo, y dondequiera 
que encontraba un monoteísmo inconfundible fuera del judaico, 
del cristiano y del islámico, como les ocurrió a los misioneros 
españoles entre los canarios, lo ponían en relación con la revela- 
ción primitiva. A continuación, Leopold von Schróder demostio 
la existencia en el trasfondo del politeísmo de los pueblos indo¬ 
germánicos de un dios del cielo con los rasgos de un ser su¬ 
premo, dios del cielo que él consideró una creación de la co¬ 
munidad indogermánica primitiva. 1 ras de él, Andrew Lang 
demostró por primera vez el monoteísmo de los antiguos pueblos- 
resto y pueblos marginales. Su obra fue continuada por el pa¬ 
dre Wilhelm Schmidt y por su escuela, y hoy esta totalmente 
asegurada la existencia de un monoteísmo de la humanidad pri¬ 
mitiva. Schmidt continuó también la obra de Leopold von 
Schróder e hizo notar que la figura del dios celeste se escondía 
no sólo tras el politeísmo de los mdogermanos, sino también 
tras el de los semitas, y la puso en relación con el monoteísmo 
celeste de los pueblos turcos y mongoles. Ampliando la inter¬ 
pretación de Schróder, vio en los pastores nómadas los creado¬ 
res de este monoteísmo (pastores nómadas entre los que deben 
considerarse secundariamente les semitas y los mdogermanos) 

Pero si nosotros encontramos ahora este monoteísmo mas re¬ 
ciente en forma mucho más clara, más pura, viviente y no re¬ 
legada entre los megalíticos matriarcales, agricultores y gana¬ 
deros, y entre sus herederos; si podemos constatar una herencia 
megalítica más o menos fuerte en todas las áreas de la tierra 
en "que se han desarrollado altas culturas, la interpretación de 
Schmidt se derrumba y, libres de ella, llegamos incluso a creer 
posible derivar el dios del cielo de los pueblos del Asia central 
del dios del cielo y de la veneración de los antepasados de los 

chinos. j. 

Pero aquí debemos limitarnos al ser celeste como dios su- 
premo en el marco mediterráneo-euroafricano y, especialmente, 
a la posibilidad de que este dios supremo sea^ entre los griegos 
una herencia premdogermámca. Zeus es el único nombre di¬ 
vino griego cuya etimología indogermánica sigue siendo mdu- 
dable. Ef nombre significó en un principio «cielo», correspon¬ 
diendo así a uno de los nombres que tiene el ser supremo en 
el mundo megalítico. En muchos de sus rasgos Zeus es real- 
mente el «dios celeste», pero visto en su totalidad presenta 

100 La bibliografía sobre el problema del monoteísmo primitivo y del 
ser supremo de los pastores nómadas puede consultarse en WILHELM 
Schmidt, Dev \JysPyuyi% deY Gottesidce. I. rj isíoYisch'rtYii-isc hev i cv 
(Münscer de WeScfaJia). 
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rasgos complejos que es posible separar en tres grupos. El dios 
del cielo ético es, al mismo tiempo, el rey de la sociedad de los 
olímpicos, sociedad amoral, cuando no inmoral, y como tal un 
dios entre los demás dioses politeístas; presenta además los 
rasgos del antiguo daimon de la tormenta, al que hemos de refe¬ 
rirnos todavía frecuentemente y que nosotros consideramos co¬ 
mo perteneciente al estrato de religión polidaimomsta (cf. infra); 
el tercer aspecto de su ser es el de un héroe engañador, el 
tncküer, según el término acuñado por los investigadores de las 
religiones de los indios americanos l07 , un héroe cultural que es al 
mismo tiempo un ser burlón. En este aspecto Zeus es idéntico al 
Wotan de los germanos, quien por su parte tiene un antecesor 
en la figura de Thor, diferenciándose del Júpiter de los romanos 
y de los reyes divinos de Egipto. 

Es posible que lo dicho nos explique por qué Zeus es in¬ 
vocado tan frecuentemente como ser supremo, como dios del 
cielo, de tal forma que los Padres de la Iglesia y los apologetas 
vieron en él, y con razón, un eco del antiguo monoteísmo: y 
por qué es al mismo tiempo tan distinto. Aquí nos interesa des¬ 
tacar todavía otro rasgo de la figura de Zeus, rasgo extraordi¬ 
nariamente característico de las religiones politeístas, en las que 
pervive un dios celeste relegado a segundo término, tal como 
éstas se presentan desde la Ind,a hasta la costa occidental de 
Africa; a saber, que Zeus es el hijo de un dios del cielo más 
antiguo, solitario y sin mujer; Zeus, por el contrario, se une a 
una mujer, e incluso a Gea, la Tierra, siendo así un represen¬ 
tante de la nueva pareja cielo-tierra y, al mismo tiempo y en 
este papel, un usurpador del lugar que ocupaba el antiguo dios 
del cielo 108 . 

Es evidente que todos estos estratos distintos de Zeus no 
pueden tener la misma procedencia, lo que plantea el problema 
de qué es lo que aportaron los pueblos de lengua griega indo¬ 
germánica, qué es lo que encontraron como pregriego y de 
dónde procede esto. El héroe burlón tiene una antiquísima ge¬ 
nealogía, pero puede decirse con seguridad que no es megalítico. 
El rey de los dioses politeístas tampoco puede considerarse ni 
demostrarse como específicamente indogermánico, como demues¬ 
tra su presencia en Egipto y en Mesopotamia. Y el dios de la 
tormenta tampoco es específicamente indogermánico. El hecho 
de que el nombre del ser supremo en la lengua indogermá¬ 
nica significara «cielo», no demuestra por sí solo su origen indo¬ 
germánico. Peio tampoco nosotros estamos en condiciones de 
aportar una prueba inmediata de que el dios del cielo proceda 
del estrato megalítico, aunque su colega Júpiter, antes y después 
de sufrir la influencia griega, directa o indirectamente, a través 
de los etruscos, manifiesta una clara relación con Occidente. En 

107 Schmidt, Ursprung der Gottesidee. III. Dte Reltgionen der Ur - 
volker Amenkas . 

A. B Cook, Zeus (19254940) 5 vols 
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todo caso es muy verosímil que Creta y Micenas tomaran de 
la herencia megalítica, junto con la veneración de los antepasados, 
también el dios supremo. 

Hemos anticipado aquí algunas cosas que, en el curso de la 
exposición hecha, todavía no hemos podido demostrar con se¬ 
gundad, pero intentaremos hacerlo y documentarlo en las pá¬ 
ginas que siguen (c£. especialmente § VI y VII). 


2. El polidaimonismo 

Así como en los sistemas de escritura de las altas culturas más 
antiguas, tras de los fonogramas, que permiten comunicar pa¬ 
labras a los ausentes en el espacio o en el tiempo, se adivina 
todavía la existencia de un estado anterior en el que la comuni¬ 
cación gráfica transmitía no palabras, sino sólo ideas, que podían 
ser interpretadas en los más distintos lenguajes, sea cual fuere 
su sintaxis (sólo la escritura pictográfica del Méjico antiguo 
representa este tipo), así, a través del mundo de dioses auténtica¬ 
mente politeístas, con sus figuras totalmente individualizadas, 
se trasluce un estrato más antiguo constituido por fuerzas na¬ 
turales vagamente personificadas que no es posible conciliar con 
la sociedad divina aristocrática. Estas fuerzas naturales carecen 
de una mitología en que se reflejen los destinos personales, son 
casi exclusivamente malvadas, poco dignas de confianza, y sus 
reacciones son imprevisibles, de forma que no puede darse una 
relación satisfactoria entre ellas y los hombres. Sólo en el caso 
de que se asocien a figuras divinas individuales reciben rasgos 
antropomorfos; si no, son marcadamente suprahumanos o, quizá 
mejor, extrahumanos. Originariamente, no tienen casi nada en 
común con las figuras proteicas que los etnólogos americanos 
llaman transformers, seres primitivos vagamente antropomor¬ 
fos que en el proceso de formación del mundo se transforman o 
son transformados en las plantas cultivables o en los animales 
domésticos (entre los pueblos cazadores, también en los animales 
cíe la caza). En su interpretación de los misterios de Eleusis y 
de las figuras cultuales que en ellos aparecen, Kerényi lü ’ ha 
proporcionado a Adolf Jensen 11 " los paralelos de las figuras, 
halladas por él en Ceram, de vírgenes proteicas que se trans¬ 
forman en plantas cultivables, así como de los sacrificios de 
muchachas relacionados con estas figuras, y ha investigado la 
presencia de este estrato en las culturas de los agricultores, 
pretendiendo demostrar su existencia en época muy temprana. 
A mí me parece que este complejo pertenece más bien a las 
raíces de las altas culturas antiguas. Ahora bien, dado que la 
interpretación de los misterios eleusmos hecha por Kerényi y 

m® K. KeréNYI, Das gotthche Madchen: «Albae Vigiliae» vol.8-9 
(Amsterdam-Leipzig 1941). 

110 Adolf Ilnsen, Mylhos und Kuít bei den Nalurvolkern: «Studien 
zur Kulturkunde» vol.10 (Wiesbaden 1951). 
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] ensen sigue siendo problemática (porque, en realidad, no sa- 
bemos nada de estos misterios), no nc s detendremos aquí en 
el estudio de estos componentes de la religión «pregnega». 
En todo caso, no pertenecen al Megalítico y los cultos agrarios de 
Euráfnca no nos ofrecen ningún paralelo seguro (cf. VI B 3). 

Estas fuerzas de la naturaleza vagamente personificadas las 
denominaremos daimones, utilizando la palabra en su significa- 
do moderno y no en su significado griego original, y las dife¬ 
renciaremos así de los dioses politeístas plenamente individuali¬ 
zados. En opinión de Nilsson (MMR 432), Artemis, en tanto 
que «ronca y estrepitosa diosa de la naturaleza salvaje», «se¬ 
ñora de los animales» y diosa de la caza, es pregriega y, en 
consecuencia, de origen minoico. En este punto Nilsson parti¬ 
cipa de la opinión de Evans, que pretende fusionar a Artemis 
con la Mother of Mountüms, la madre de la montaña, que 
él ciea arbitrariamente basándose en varias representaciones grá¬ 
ficas mmoicas. En Arcadia, donde se conservaron tantos rasgos 
arcaicos, Artemis junto con Deméter y Coré, es decir, con la 
madre y la hqa de los granos, constituía la trinidad de las 
«grandes diosas y señoras». Pese a que en Egipto conozcamos 
la existencia de soportes animales de los dioses, no creo que el 
hecho de que Deméter fuera representada en Thelpousa en fi¬ 
gura de caballo y en Figalia con cabeza de caballo sea sufi¬ 
ciente para demostrar la existencia de un culto pregriego a los 
animales y ver en Hera una vaca (Nilsson, MMR 431). Artemis 
es representada siempre en compañía de animales, frecuente¬ 
mente en grupos antitéticos, pero esto no basta para identifi¬ 
carla con todos los paralelos gráficos minoicos. El intento de 
derivar su nombre de las palabras griegas que significan «de¬ 
gollar», «carnicero», palabras que no tienen ninguna etimolo¬ 
gía indogermánica, es totalmente inseguro. Tampoco porque ha¬ 
ya sido identificada con la Britomartis cretense, la «dulce vir¬ 
gen» (Hesiq., s. v. Solmtis XI 8), puede considerarse demos¬ 
trada su procedencia cretense. Igualmente me parece verosímil 
que la relación familiar con Zeus en que, a través de Lcto, se 
pone a Artemis y a Apolo, sea una tradición secundaria destinada 
a darles carta de naturaleza en el mundo de los olímpicos. 

_ También Dionysos tiene, indudablemente, carácter de dai- 
món, pero los mismos griegos consideraban su culto como pro¬ 
cedente de la Tracia y la Frigia de habla indogermánica, con 
lo que éste pasaría a proceder de los cultos orgiásticos del Asia 
Anterior. En todo caso, Dionysos es un dairrón de las plantas 
cultivadas, quizas un transformer. Nadie se atreve a considerar 
como deidades los seres mixtos humano-animales de la icono¬ 
grafía mincica y micénica: piénsese, por ejemplo, lo que ocurri¬ 
ría si nuestra única fuente paia el estudio de los mitos etruscos 
y griegos fueran las representaciones gráficas: en la leyenda he¬ 
roica no veríamos sino dieses. Pero de todo esto trataremos más 
detenidamente en nuestro parágrafo sobre el politeísmo. 
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Resumiendo, podemos decir que también la religión griega 
acusa la pervivenria de un polidaimonismo que debe haber sido 
con toda probabilidad pregnego. Lo que constituye la auténtica 
esencia del polidaitnomsmo no resultará claro hasta que tratemos 
de las religiones de las colonias de las altas culturas en el Africa 
occidental. De sus restos entre los germanos y los itálicos ha¬ 
blaremos en otro lugar (cf. IV 5 a, b, c). 


3 . El politeísmo 

Después de los representantes de la escuela, hoy superada, 
de la mitología natural, y de aquellos investigadores que inten¬ 
taban probar la existencia de un politeísmo común a los indo- 
germanos 111 , ningún estudioso más reciente se ha ocupado del 
problema del politeísmo. A la mayoría de ellos, a consecuencia 
de su formación clásica o germanística, el politeísmo les parece 
algo perfectamente natural o un estadio de tránsito necesario de 
toda evolución religiosa superior. Hasta que podamos dar una 
definición más exacta de este concepto, llamaremos politeístas a 
los sistemas similares a los de los indios, del Asia Anterior an¬ 
tigua, de los egipcios (cf. V 2), griegos y germanos (cf. IV y V), 
sistemas que no se encuentran sino en las áreas que han sufrido 
el influjo inmediato de estos pueblos, dado que el mundo di¬ 
vino de las altas culturas del Africa occidental, de que trata¬ 
remos más adelante (Vil 2), y del antiguo Méjico, que aquí no 
nos interesa, representan un estrato más antiguo, que constituye 
un presupuesto del auténtico politeísmo, pero no es identificable 
con éste. 

Este politeísmo auténtico se caracteriza porque sus dioses 
son personalidades totalmente individualizadas, dotadas de un 
destino personal y de una historia propia, de todo lo cual re¬ 
sultan los mitos de les dioses con su carácter peculiar. Lo esen¬ 
cial en estas figuras es su absoluto antropomorfismo. De dónde 
procede este antropomorfismo es cosa de que trataremos más 
adelante. En este parágrafo y en el siguiente, el hecho de que 
todos estos sistemas politeístas tienen un carácter fundamental 
común, que denota la existencia de una raíz común, no puede 
ser demostrado, sino solamente indicado. Su demostración exi¬ 
giría un ttabajo monográfico y muy extenso. Mu/ importante es 
el que, como ha demostrado antes que nadie Wilhelm Koppers 
en su estudio de los componentes meridionales del complejo 
indogermánico, este estrato politeísta no pueda ser considerado 
como primitivamente indogermánico, pero tampoco como semí¬ 
tico o como procedente de las culturas de los pastores nóma- 

1,1 Se encontrará bibliogtnfía sobre este pumo en Schmidt, Ursprunq 
der Gotlesidee I; también en el anículo de Havers en esta misma obra. 
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das 11 ". Este estrato politeísta se picser.ta sólo dentro de las 
altas culturas, pero no en todas ellas y especialmente no en las 
más antiguas. Nacido dentro de las altas culturas antiguas, como 
demuestran las Islas Canarias (cf. VI A 2) y China, no las 
abarca a todas. El politeísmo no apareció en el Asia oriental 
hasta que ésta fue misionada por los budistas. Las colonias 
mediterráneas del Africa occidental y el Méjico antiguo conocen 
un estrato de características más bien polidaimonistas, y Perú 
no conoce ni siquiera este estadio. Pero aquí hemos de pasar 
con la mayor rapidez sobre todos estos puntos. 

Como hemos visto, y como resultará más evidente a la vista 
de lo que sigue, todas las altas culturas antiguas tienen un fun- 
damento en lo esencial megalítico, pero al que en el marco me¬ 
diterráneo, especialmente hacia el Este, se añaden elementos 
que no proceden de raíces megalíticas. En estos componentes no 
megalíticos de las altas culturas tempranas es donde debemos 
situar el estrato politeísta, si es que éste no es un producto del 
sincretismo de los héroes megalíticos, con su plena humanidad, 
su historia y su mito, con las fuerzas naturales vagamente perso¬ 
nificadas del polidaimomsmo. 

Aclaremos la terminología antes de hacernos al estucho del 
supuesto mundo divino mmoico-micénico. Ya dijimos lo que 
comprendíamos bajo el término «daimones». Llamaremos «es¬ 
píritus de la naturaleza» a aquellos seres que tienen en objetos 
de la naturaleza un soporte duradero y no a aquellos seres que 
temporal y libremente ponen su residencia en una piedra, árbol, 
poste o montón de piedras (cf. III 5, p.283ss). Dioses son sólo 
aquellos seres que poseen la inmortalidad, la plenitud de fuerza 
propia y están totalmente individualizados. Todos los demás 
seres extrahumanos y suprahumanos que no sean espíritus de 
los antepasados o héroes los llamamos «seres superiores», siem¬ 
pre que sean en cierto modo dependientes de algo y hayan sido 
creados. Naturalmente, también en el politeísmo hay casos en 
los que un «ser superior» o un héroe se convierte en «dios» y 
en los que un «dios» se convierte en un «ser superior». Tam¬ 
bién hemos de hacer alusión a las distintas clases de dioses po¬ 
liteístas. 

Es evidente que el «dios del cielo» monoteísta puede fun¬ 
dirse con el cielo en tanto que esposo de la tierra y también 
con el antepasado fundador del gtupo y con el daimón de la 
tormenta del estrato más antiguo. También a aquellos dioses 
patronos de ciudades, que llegan a ser los dioses protectores de 
un gran imperio, les es dada la posibilidad no solamente de 
convertirse en reves de dioses, sino incluso de incorporar en sí 
el antiguo «dios del cielo». 

112 WlLHELM Kopplrs, Pferdeopfer und Pferdehult der Indo her¬ 
manen- «Wiener Beittage zur Kuhurgeschichi.e und Lmguistlk» 4 
(1936) 379-412. 
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Esto nos lleva a los dioses protectores de ciudades, que no 
faltan en ninguna de las altas culturas urbanas. Precisamente 
la religión griega, que no fue unificada, codificada, interpretada 
ni sistematizada por una casta sacerdotal unitaria y organizada 
o por la formación de grandes estados, muestra en su caos poli¬ 
cromo de religiones y cultos ciudadanos yuxtapuestos en las más 
distintas fases evolutivas, que el patión o la patrona de la ciudad 
era originariamente un héroe o una heroína, que sólo más tarde 
fue relegado a segundo término por un olímpico. En todo caso, 
en el culto no se puede constatar ninguna diferencia entre dioses 
y héroes en tanto que patronos de las ciudades (cf. 304ss). 
Como el héroe, también el dios protector de la ciudad es fre¬ 
cuentemente anónimo, bastando la denominación de «señor» o 
«señora de la ciudad», baal, baalit, «rey de la ciudad», melkart. 
Nilsson ve en hera, «señora», el femenino de heros, «señor» ; 
sólo le falta dar un paso más e identificar a hera con baaht. 
Basándose en razones de peso, cree que «Atenea» era originaria¬ 
mente un nombre general para designar a la «diosa patrona de 
la ciudad» (GgR). Ahora bien, si constatamos, como lo hemos 
hecho, que el Megalítico no conocía la polis, la «ciudad», y que 
no fue él el que le dio origen: que en la cultura mmoica en¬ 
contramos, sí, palacios, pero sólo excepcionalmente ciudades, y 
en la cultura micémca, «alcázares de caballeros bandidos» (Ebert 
y Nilsson), pero tampoco ciudades, deduciremos que en estas 
religiones no han podido existir los dioses patronos de las ciu¬ 
dades, aunque sea seguro que estos dioses pertenecen al mundo 
pregriego y que han llegado a Grecia antes que los griegos. 

Otro grupo que no falta en ningún sistema politeísta son 
los dioses astrales; pero concebidos puramente como tales, in¬ 
cluso el sol y la luna son figuras pálidas que no tienen vida 
hasta que se identifican con una individualidad divina auténtica¬ 
mente politeísta. Si el dios solar egipcio tiene otro carácter, es 
porque originariamente era una hipóstasis del ser supremo como 
«dios-sol». La mitología lunar es, como la solar, mucho más 
viviente que las individualidades divinas correspondientes. Los 
dioses de los planetas son especulaciones astrológico-astronó- 
micas, que sólo cobran vida en la fe popular en los omina, en 
los horóscopos y en la determinación de los días fastos y ne¬ 
fastos. 

Los daimones de la fertilidad individualizados proceden del 
estrato más antiguo. Cuando hablemos de los ritos agrarios, ál 
exponer la religión de los libios y de los bereberes (VI B 2,3), 
resultará evidente que estos ritos son más antiguos que los dio¬ 
ses politeístas que han sido asociados a ellos. Si llamamos magna 
mater no a cualquier deidad femenina superior, sino sólo a 
aquella que, asociada inmediatamente al ritmo estacional y a la 
vegetación, tiene junto a sí a un adolescente, su amante, sím¬ 
bolo del ciecimiento y la muerte de las plantas, y recibe un 
culto erótico y orgiástico, habremos de considerarla como más 
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tardía que estos ritos agrarios, lo que no está en contradicción 
con el hecho de que tuviera una gran fuerza expansiva y una 
capacidad de asimilación no menor. Cierto que la unión de De- 
meter con fasón sobre el surco tres veces labrado para engendrar 
a la hija de los granos o a Plutos, constituye un paralelo im¬ 
portante, pero no demuestra que la Creta minoica conociera a 
la magna mater como «madre de la montaña» ni «señora de 
los animales». 

Repasemos, siguiendo a Nilsson (MMR, GgR), todas aquellas 
representaciones del libro «de imágenes sin texto ni inscrip¬ 
ciones» minoico-micénico que han sido consideradas como re¬ 
presentaciones de la magna mater. Evans ve en un Karneol 
procedente de Cnossos la «señora del mundo inferior», funda¬ 
mentando su interpretación en las serpientes que reptan por su 
falda y en el hisopo que tiene en su mano. Pero podría tra¬ 
tarse igualmente de la representación de un primer antepasado 
femenino o de una sacerdotisa. Una figura femenina representada 
sobre la cima de una montaña (o sobre un montón de piedras) 
no queda por esto suficientemente caracterizada como diosa. 
Una figura femenina en pie, con falda cretense de volantes, 
con delantal y gorro cónico, que comprime sus pechos, aunque 
hallada al este de Candía, por su postura es poco habitual en 
Creta; por su material (mármol) puede proceder de las Ci¬ 
cladas (Fitzwilliam-Museum, Cambridge). Las mujeres desnudas 
con pájaros sobre la cabeza o sobre los codos representadas en 
láminas de oro halladas en el III sepulcro de fosa de Micenas, 
las hemos interpretado ya como sacerdotisas poseídas por seres 
superiores (p.296s). Querer ver en toda figura femenina acom¬ 
pañada de animales, estén éstos representados en grupos he¬ 
ráldicos antitéticos o no, la «señora de los animales», es exce¬ 
sivo. En opinión de Nilsson (MMR 342), «del culto a los 
árboles se desarrolló sin duda 11:! una deidad antropomorfa que 
encontramos representada por las figuras femeninas bajo los 
árboles o con ramas de árboles». Nilsson pretende identificar 
esta deidad con la «señora de los animales». En el anillo del 
dudoso tesoro de Tisbe, una mujer que lleva vestiduras mi- 
noicas y tiene en la mano semillas de adormidera, está hundida 
en la tierra hasta la cintura; un adolescente semiarrodillado la 
ayuda a levantarse : Nilsson (MMR 304) ve en ella un paralelo 
de las representaciones griegas de la diosa de la tierra. Por 
otra parte, las figuras femeninas acompañadas de animales deben 
de representar también la diosa de la caza. Esta teoría podría 
aceptarse por lo que hace a aquellas representaciones en las que 
la mujer^ tiene una espada o dispara una flecha. Es temeraria la 
afirmación de Nilsson de que la representación de una mujer 
en el anillo de oro del sepulcro de Isopata «debe de ser una 
diosa», puesto que se basa sólo en la presencia de adorantes que 
se acercan a ella. 


111 Eí subrayado es mío. 
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Pero nosotros no podemos saber en ningún caso si las es¬ 
cenas representadas no son escenas de los mitos de los héroes o, 
incluso, de la vida profana. Aplicando un método como el de 
Nilsson y Evans, es muy fácil interpretar las escenas del culto 
a los antepasados como escenas del culto politeísta. Piénsese a 
qué conclusiones no se llegaría si el arte griego o el etrusco 
fueran, como lo son el minoico y el micémco, un «libro de 
imágenes sin texto ni inscripciones». Lo mismo puede decirse 
de las figuras de cabeza de animal o de los seres mixtos; con 
el mismo derecho podríamos concluir que son representaciones 
de danzarines enmascarados. 

No podemos dejar de aludir a la única representación que 
puede considerarse como un eco de la leyenda del Minotauro. 
En el sello llamado del Mmotauro de Cnossos (BSA VII figu¬ 
ra 7 a), vemos un ser con la parte inferior del cuerpo hu¬ 
mana y la superior de animal y dotado de rabo, ante quien se 
inclina, aunque no en actitud de veneración, un hombre. Más 
susceptible de interpretación religiosa es la representación del 
llamado anillo de Néstor: un grifo sentado sobre un trono y 
venerado por dos mujeres con cabezas de grifo, en tanto que, 
en torno a él, danzan otros seres mixtos y mujeres. Nilsson 
(MMR 317ss) enumera las representaciones de grifos y esfin¬ 
ges en el mundo minoico-micénico. Evans (JHS 45 [1925]), 
después de estudiar las representaciones egipcias en que aparece 
el babuino, llama la atención sobre el hecho de que el arte 
cretense representa a este animal con gran fidelidad aunque 
no existía en Creta. Habitualmente los daimones teriomorfos 
y los seres mixtos aparecen como servidores del culto o acom¬ 
pañantes de una persona principal, aunque también pueden 
aparecer como figuras principales en grupos antitéticos. Nilsson 
dice de ellos (MMR 317): «No son dioses, pero sí la materia 
de que se hacen los dioses». Pero ni en el Asia Anterior, tan 
rica en estos seres mixtos, ni en Egipto, puede demostrarse que 
un tal tránsito haya tenido lugar. El origen oriental de los 
«grupos antitéticos» (íbid., 331) resulta extraordinariamente du¬ 
doso si se considera su abundancia en la Península Ibérica. 

Nilsson llama la atención sobre un símbolo peculiar en el 
que se podría ver igualmente un arco reflejo, pero en el que él 
ve serpientes bicéfalas con una cabeza a cada extremo; este sím¬ 
bolo aparece repetido dos o tres veces sobre personas. 

Un colgante de oro del tesoro de Egma, en el que es seguro 
hay representadas serpientes bicéfalas, tiene una figura central 
que coge por el cuello a dos cisnes antitéticos; por su estilo 
está estrechamente relacionado con los bronces caucásicos y con 
los bronces Luristan (del llamado estilo animal euroasiático). 

En una figura femenina con escudo representada en la es¬ 
tatua de calcita pintada de Micenas, Nilsson (MMR 341) ve una 
diosa de la guerra. Las numerosas representaciones de un es¬ 
cudo en forma de 8, que por adición de cabeza, brazos y pier- 


í.’m/u y líis rclig 1 
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ñas se convierte en una representación humana, han sido reco- 
piladas por Gardmer ’ M , que las considera palladla. También 
Evans 1,0 considera al escudo (como, por otra parte, a la doble 
hacha) incluso sin este complemento que le llega a dar forma 
humana, como representación amcómca de una deidad o de un 
héroe. Nilsson (MMR 428) se pregunta por qué razón tenían 
los griegos una deidad de la guerra femenina, y contesta di¬ 
ciendo que Atenea era también la diosa de la casa y la diosa 
protectora de los reyes micémcos. Se pregunta también (MMR 
418) si el culto practicado en los templos de Atenea en Mi- 
cenas y en Atenas, así como en el templo de Hera en Tirinto, 
todos ellos construidos sobre los fundamentos de los palacios 
micémcos, era una continuación del tributado a las diosas del 
palacio. Según Boisacq, heros significa «protector» y hera «pro¬ 
tectora». Nilsson ha expuesto estas ideas en un trabajo mono¬ 
gráfico. Blmkenberg 116 concluye a partir del uso de nombres 
como Fánassa, Athenaia, Lindia, Papaphia, que designan diosas 
de la herencia «pregriega», que en otro tiempo la diosa de la 
ciudad se llamaba simplemente «señora, nuestra señora» y no 
tenía nombre propio. Pero en los palacios micémcos no se han 
encontrado hasta ahora recintos cultuales especiales. 

Atenea nos lleva a los palladla, y éstos nos remiten otra vez 
a los escudos. Sigue siendo problemático si los palladla de Ate¬ 
nas. Argos y Alalcomene en Beocia son antiguos reflejos de 
reliquias cultuales, que sólo secundariamente pueden ser puestos 
en relación con Troya, o si proceden de Homero. En todo caso 
no eran imágenes divinas, sino soportes de los dioses, que, como 
tales, garantizaban la seguridad de la ciudad (cf. 306ss). En 
ningún lugar encontramos representaciones de escudos claramen¬ 
te relacionadas con el culto (MMR 351). 

El intento de Nilsson (MMR 341) de ver en una figura 
femenina de Modos una protectora de la navegación nos pa¬ 
rece debe ser tratado con el mayor escepticismo; por el con¬ 
trario, estamos completamente de acuerdo con él en que los 
«ídolos cultuales» masculinos faltan totalmente y que los «dio¬ 
ses» masculinos son muy raros. Pese a ello, en las figuras mas¬ 
culinas armadas ve Nilsson el dios de la caza, que cree formó 
una dualidad con la diosa de la caza, madre de los animales. 
La ausencia de todo emblema fálico en la cultura minoico-mi- 
cémca no habla por cierto en favor de la concepción de los 
menhires como falos. 

No podemos detenernos en el estudio de todas las demás 
representaciones en que Nilsson ve dioses o héroes, ni tampoco 
de aquellas representaciones en las que ve epifanías divinas. 
Hemos demostrado que es seguro que debe contarse con la 

114 Gafdiner, Palladla from Mykenae. JHS 13 (1893) 21s. 

11 Evans, Tree and Pillar Cutí p,122. 

llb Chr. Blinxenberg, K?l. Danske Videnskabernes Seis luí h Medde - 
lelser: «Hist. Filol. Kl.» 9 (1924) vol,2 d.29. 
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existencia del culto a los antepasados y que, como Schuchhardt 
dice con razón por lo que hace a la antigua Europa, los ídolos 
deben ser considerados como figuras de los antepasados; a 
ellos se añaden las sacerdotisas y los médiums de los antepa- 
sados y de los seres superiores. En los lugares de peregrinación, 
los que allí acuden cogen imágenes del ser superior a quien 
visitan para llevarlas consigo, pero no las depositan como ex- 
votos. 

No tenemos ninguna prueba concluyente en favor ni en 
contra de la existencia de un politeísmo en la cultura mmoica 
ni en la micénica, pero, como hemos visto y veremos, en el Egeo 
debió de existir un politeísmo «pregriego» premdogermámco. La 
lucha de los Titanes, la lucha entre dos estirpes divinas, el 
connubio y la adopción que a pesar de todo se dan entre estas 
dos estirpes divinas, se vuelven a encontrar en casi todos los 
sistemas politeístas 117 y me parecen con seguridad preindo- 
germánicos llít . Hemos hablado ya de los sepulcros de los dioses 
que nos ofrecen una prueba de que su carácter originario fue 
el de héroes (p.307ss). No sólo Pitón-Apolo, sino también Dio- 
nysos tenía su sepulcro en Delfos. Los varios sepulcros de Zeus 
son bien conocidos, y, al ver a Hyakmthos en Amyklae, sepul¬ 
tado bajo la estatua de Apolo, recibiendo el sacrificio como 
héroe, nos llama la atención la coincidencia de la historia de 
su niñez con la historia de la niñez del Zeus cretense. Artemis 
fue venerada en Cnidos como nodriza de Hyakmthos. Esto nos 
conduce a la figura del «niño divino», que ha sido tan bien 
estudiada por Nilsson (MMR 461ss) tomando como punto de 
partida Creta y el nacimiento de Zeus. 

Típica del sistema politeísta es la coexistencia de la pareja 
de titanes Cronos-Rhea, «cielo-tierra», con el antiguo Uranos 
como «dios-cielo». La localización de la infancia de Zeus en 
Creta seguramente no es casual; con el añadido de los cultos 
orgiásticos y los curetes, el conjunto evidencia claramente su 
procedencia del Asia Anterior, sm que haya nada que hable en 
favor del carácter minoico de este estrato religioso. También 
Dionysos es venerado como niño, tiene sus nodrizas, muere y 
es sepultado. En Eleusis, un niño divino y su muerte tenían un 
papel fundamental. También los Dioscuros son representados 
como niños pequeños; hemos intentado ya interpretar su rela¬ 
ción con las serpientes (p.307ss). 

Para concluir digamos que el politeísmo procede del Este: 
que sus figuras son manifiestamente históricas; y que todo lo 
que en él presenta un carácter fluido, las separaciones y las iden¬ 
tificaciones, los ascensos y descensos en la escala de valor, las 
contradicciones irreconciliables y los intentos de sistematiza¬ 
ción, no son una manifestación de un proceso de decadencia ni 

117 Entre los germanos. Asen y Vanen; entre los indios, Devas y 
Asuras; entre los celtas, Tuatha Danan y Fomonos. 

118 M. Meyer, Die Gigantea und Tttanen (1887), 
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de la existencia de elementos disgregadores, sino que pertenecen 
a la esencia del politeísmo. Incluso su carácter amoral, anti- 
moral, es esencial a los dioses politeístas: pues ellos no tienen 
una ética, sino una moral de clase, idéntica a la de la sociedad 
caballeresca, en tanto que el pueblo permanece fiel a su «dios 
del cielo», a los antepasados-héroes y a la ética. En último 
término, los dioses politeístas sólo me parecen comprensibles 
como producto de un sincretismo del héroe megalítico con el 
daimón de la naturaleza. Aclaiar la composición de estos es¬ 
tratos religiosos, separar lo típico y radical de lo histórico y 
ocasional, me parece una de las más urgentes tareas de la cien¬ 
cia de las religiones. Como se verá, aquí no podemos sino deli¬ 
mitarla e indicarla. Picard llama repetidamente la atención sobre 
las conexiones existentes entre la religión griega y la de Anato- 
ha y Asia Anterior y se manifiesta contra la cretcnsene, que 
pretende derivar sólo de Creta la totalidad de la herencia pre¬ 
griega (Picard, c.4). 


4m Miscelánea sobre el politeísmo 

a) El dios de la tormenta . 

El que en el santuario doméstico de Asme, perteneciente a 
la cultura micémca, haya sido encontrada un hacha de piedra 
no es una demostración de que allí fuera venerado el dios de 
la tormenta, aunque en lo que sigue tendremos ocasión de re¬ 
ferirnos al significado del hacha de piedra como arma de este 
dios, significado que se nos hará claro cuando hablemos de las 
áreas de retirada de la cultura mediterránea en el Africa oc¬ 
cidental (cf. VII 2). El dios de la tormenta se ha fundido con 
Zeus como con Wodan y con el Thor germánico, que recibe de 
él los rasgos que, junto a los que le son propios como héroe 
burlón, le dan su carácter principal. Los santuarios de Zeus 
en la montaña no siempre habrán de ser puestos en relación 
con el dios de la tormenta, pero en un caso esta relación es 
segura: se trata de la piedra sobre el monte Latmos, a la que 
se dingían procesiones paia impetrar la lluvia (Cook, Zeus). 
A este conjunto pertenece también el sacrificio voluntario de 
un adolescente para la consecución de la lluvia, de que nos da no¬ 
ticia Tzetzes. Por el contrario, las ceremonias que tenían lugar 
en la fuente Hagno, en el Lykaion, en Arcadia, y que tienen 
estrechos paralelos entre los antiguos canarios (VI A 2), tienen 
un carácter distinto: en ellas, el sacerdote oraba a Zeus Ly- 
kaios y ofrecía un sacrificio al agua. Inmediatamente después 
tocaba la superficie del agua con una rama de loble y en se¬ 
guida se levantaba un ligero vapor que se condensaba hasta 
conveitirse en niebla, la cual se convertía a su vez en nubes que 
dejaban caer la lluvia en toda Arcadia. Aquí Zeus es el dios 
del cielo, no el dios de la tormenta. En cambio, las pieles de 
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camero en que se envolvían los participantes de la procesión 
que se dirigía a la cueva de Quirón y al santuario de Zeus 
Akraios paia, a la salida de la estrella Sirio, suplicar lluvia, 
manifiestan su clara relación con el dios de la tormenta. Lo 
mismo puede decirse de la costumbre existente en Hales, en Te¬ 
salia : en caso de sequía o crecimiento insatisfactorio de los 
labrantíos, el más antiguo miembro de la casa de los Adaman- 
tidas era, al llegar a la casa de la comunidad, adornado con 
lazos y llevado al sacrificio; dada la relación de los Adaman- 
tidas con el vellocino de oro, se ve aquí el significado del car¬ 
nero (Herodoto, Vil 197). 

En Grecia eran muy frecuentes los altares y las inscripcio¬ 
nes votivas al dios del rayo. Los enelysia, es decir, los hom¬ 
bres y los lugares tocados por el rayo, estaban consagrados a 
Zeus Kataibates; los hombres muertos por el rayo habían de 
ser sepultados en el mismo lugar y los lugares en que el rayo 
había caído debían ser rodeados de un cerco (A. B. Cook, 
Zeus 2,13ss). También los romanos debían condere fidmen de 
esta manera, y los lugares en que había caído el rayo debían 
quedar foramen apertum bajo el cielo abierto. Según los es¬ 
critores cristianos, los fulminados por el rayo eran objeto de 
una veneración especial (Usener, «Rhemisches Museum» 60, 
1905). Todo esto pertenece al estrato más antiguo del politeís¬ 
mo o, mejor dicho, del polidaimonismo. 

Una noticia totalmente aislada (Teopompo, Antig. Hist. mir. 
15) podría quizás aclararnos el papel de los recipientes móviles 
(grandes cuencos colocados sobre carros de ruedas) de la Edad 
del Bronce nórdico. En Crannon, para provocar la lluvia se 
ponía en movimiento un carro sobre el que había una pila de 
cobre. En Mesopotamia volveremos a encontrar modelos en ba¬ 
rro de estos recipientes móviles (p,404s). 

b) Sacrificios humanos. 

Hemos visto ya que el culto megalítico a los antepasados 
hacía gran uso de los sacrificios humanos también en la cul¬ 
tura minoica y cretense (cf. p.l86ss y p.274ss). Pero también 
la leyenda heroica griega y la época histórica están llenas de 
sacrificios humanos. Hemos citado ya los sacrificios de los ado¬ 
lescentes troyanos junto a la pira de Patroclo y hecho alusiones 
a otros sacrificios humanos ofrecidos a los muertos. Apenas si 
existe una diferencia entre los sacrificios humanos ofrecidos a 
un rey escita tal como nos los describe Herodoto (IV 71) y 
las matanzas que tenían lugar en el momento de la sepultura 
de un rey Benin (cf. Vil 2 b). El sacrificio de Ifigenia puede 
considerarse quizá como un sacrificio catártico y de aplaca¬ 
miento. El sacrificio de Polixena junto al sepulcro de Aquiles 
(Eurípides, Hec. 536ss), para conseguir vientos favorables, está 
destinado a aplacar el espíritu encolerizado de un muerto; pero 
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no es éste el caso cuando Menelao, retenido en Egipto por 
vientos desfavorables, sacrifica a dos muchachos egipcios. Este 
segundo ejemplo estaría relacionado con uno que conocemos de 
época histórica, a saber, con el episodio que nos cuenta Plu- 
tarco según el cual el rey de Esparta, Agesilao, antes de partir 
contra Persia, soñó que era necesario ofrecer un sacrificio hu¬ 
mano, sacrificio que él, puesto que estaba en Aulida, sustituyó 
por el de una cierva. Un sacrificio humano ofrecieron tam¬ 
bién los atenienses, movidos por el hambre y la peste, al se¬ 
pulcro del cíclope Geraestus, a quien sacrificaron las hijas de 
Hyakmthus (Apolodoro, III 15,8); en tanto que no es a los 
muertos a quienes Athamas quiere sacrificar a Prixus y Helle 
para conjurar la sequía y el hambre (íbid., I 9,1). Erecteo quería 
sacrificar a sus hijas para tener éxito en su guerra contra Eleu- 
sis (íbid., III 15,4) y un carácter similar tiene la historia de 
Leos y sus hijas. Demofonte debe sacrificar a su hijo para apla¬ 
car a Ares, encolerizado por la muerte del dragón tebano (Eurí¬ 
pides, Fen. 91 lss). Es decir, que en la época legendaria era 
esencial que el déspota sacrificara a sus propios hijos. Un ejem¬ 
plo de autosacnficio, tal como el que encontramos entre los 
romanos, celtas y germanos, nos lo ofrece en Grecia el rey 
Codro de Atenas (cf. VI A 2). 

Pero también encontramos ejemplos históricos de sacrifi¬ 
cios humanos. Pausamas (VII 19,8) nos transmite un oráculo 
deifico referente al sacrificio anual de un adolescente y una vir¬ 
gen en el santuario de la Artemis Triclaria aquea. Temístocles 
fue obligado por los atenienses antes de la batalla de Salamma 
a sacrificar tres prisioneros persas que fueron ofrecidos a Dio- 
nysos Omestes (Plutarco). Todavía en época posterior, a Peló- 
pidas, antes de la batalla de Leuctra, se le exigió en sueños 
que sacrificara una virgen rubia (Plutarco, Pelópidas 21). La 
disputa entre los que querían ofrecer el sacrificio exigido y los 
que se manifestaban en contra de acción tan aborrecible se de¬ 
cidió por un vidente que manifestó que una potranca amari¬ 
llenta, que había huido en dirección a las filas enemigas, era 
la víctima deseada. En la guerra de Mesema (Pausamas, IV 
9,3-10) se presenta un caso parecido de un sacrificio humano 
rescatado. 

Un tipo especial de sacrificios humanos está representado 
por los katharmata o pharmakoi, los chivos expiatorios huma¬ 
nos. Los estrechos paralelos que de ellos nos ofrece el Africa 
occidental, y que expondremos más adelante (VII 2 b), de¬ 
muestran que el sustrato religioso de esta costumbre es tam¬ 
bién preindogermámco, pero postmegalítico. No debe incluirse 
aquí aquella gran purificación de Atenas a que procedió Epi- 
mémdes y en la que fueron sacrificados dos adolescentes: el 
rasgo más interesante en ella es el hecho de que Epiménides 
dejara libres en el Areópago ovejas blancas y negras y que, 
dondequiera que éstas se sentaron, ofreciera sacrificios a un 
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«dios desconocido» (Diógenes Laercio, I 110; Ateneo, 6026). 
A través de los escolios a Los Caballeros, de Aristófanes (1136), 
se nos transmite la noticia de que los atenienses mantenían a 
costa del Estado algunos pobres diablos para tenerlos prepa- 
rados como víctimas expiatorias en caso de peste o de hambre. 
Pero estas víctimas expiatorias no eran ofrecidas solamente en 
circunstancias extraordinarias, sino también a intervalos tem¬ 
porales regulares. En los casos de los sacrificios humanos ofre¬ 
cidos a Zeus sobre el Lykaion en Arcadia o en los de los sa¬ 
crificios anuales de un criminal ofrecidos en Rodas a Cronos, el 
carácter expiatorio no es claro, aunque la víctima en Rodas 
encontraba la muerte fuera de la ciudad. No cabe duda, en 
cambio, de que el hombre que todos los años era precipitado 
al mar desde las rocas de Leucas era una víctima expiatoria ofre¬ 
cida por toda la comunidad. La caída de la víctima se amino¬ 
raba recurriendo a curiosos artificios y al pie de las rocas había 
embarcaciones que esperaban a la víctima y, tomándola a bordo, 
la conducían lejos, de forma que el sacrificio no era ya más que 
un símbolo. En cambio, en las Targelias atenienses, en las que 
un hombre y una mujer, como representantes de todos los ciu¬ 
dadanos masculinos y femeninos, eran conducidos fuera de la 
ciudad y lapidados, el sacrificio conservaba un carácter com¬ 
pletamente seno (Harpócrates, Pharmakós). Esta misma cos¬ 
tumbre nos es conocida entre los jomos del Asia Menor 
(Hipponax, fragmento 37, según Tzetzes V 5,562ss). En Co¬ 
lofón se ofrecían al pharmakós higos, pan y frutas; después de 
ello se le conducía a un prado, donde era azotado con ramas y 
cebollas albarranas en los órganos genitales y, finalmente, que¬ 
mado sobre una pira de árboles del bosque; las cenizas eran 
arrojadas al mar. En Massalia se alquilaba un pobre que du¬ 
rante todo un año era alimentado abundantemente. Con vesti¬ 
duras sagradas se le conducía a través de la ciudad para que 
atrajese sobre sí toda desgracia, que quedaba así adherida a él; 
después, según Servius, se le conducía fuera de la ciudad; pero 
Lactancio completa esta noticia diciendo que era llevado al 
pomenum y allí lapidado llq . En Abdera no se procedía a la 
occisión. El pharmakós, después de una abundante comida, era 
conducido hacia la puerta de la ciudad, a cuyos muros daba la 
vuelta, siendo después perseguido a pedradas hasta que atrave¬ 
saba las fronteras. 

Vanas costumbres rituales de época clásica tienen el ca¬ 
rácter de sucedáneos de antiguos sacrificios humanos. Pausa- 
mas tiene sin duda razón (111 16,10) cuando considera la fla¬ 
gelación de los muchachos espartanos ante el altar de Artemis 
Orthis como un sucedáneo introducido por Licurgo de un sa¬ 
crificio humano determinado por la suerte. Un ejemplo todavía 
más claro tenemos en el Atica, donde un hombre era condu¬ 
cido como víctima ante el altar de la Artemis Tauropolos: 

119 W. Havers : «Indog. Forschungen» 25 (1909) 375ss. 
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allí se le hería en el cuello con una espada hasta que brotaba 
la sangre (Eurípides, Ifig. Taur. 1458ss). El mismo valor tiene 
la sustitución a que procedió Embaros, quien, cuando para 
conjurar el hambre en Atenas debía ser sacrificada una virgen, 
ofreció a su hija, pero después sacrificó en su lugar a una cabra 
vestida como una muchacha. En Tenedos, esta leyenda era una 
costumbre viviente. Una vaca en trance de parto era asistida 
como una mujer y el ternerillo recién nacido envuelto en za¬ 
patos de piel de cabra y después sacrificado con un hacha ante 
el altar. El hombre que le daba muerte era perseguido a pe¬ 
dradas y debía huir al mar (Eliano, Nat. anim. XXII 34). 

Con ello hemos llegado a los bouphonia, los «asesinatos» 
de bóvidos. Fundamental en estos bouphonia era que el animal 
de trabajo o el buey se ofreciera él mismo como víctima. Para 
ello se mezclaba cebada con trigo, se depositaba esta mezcla 
sobre una mesa y se dejaba en libertad al animal. En cuanto éste 
olfateaba la cebada —que era ya cebada sacrificial—, era derri¬ 
bado con un hacha por el bouphonos, el «asesino» del bóvido; 
este «asesino» del bóvido, que debía pertenecer a una estirpe 
determinada, huía apresuradamente después de la matanza. El 
hacha que él dejaba tras de sí era llevada a juicio como ase¬ 
sina, condenada y arrojada a lo lejos. Esta era la costumbre 
tal como se presentaba en el Atica. En Lindos se sacrificaba a 
dos bueyes sobre un altar llamado bouzygon y el sacerdote que 
procedía a este sacrificio, mientras lo realizaba, imprecaba al 
héroe Heracles por esta acción. En Cos, donde Zeus Polieos es 
el usurpador del lugar ocupado anteriormente por un héroe, 
el toro era sacrificado en el momento en que inclinaba la ca¬ 
beza, lo que recuerda la postura que debía tener la víctima en 
los sacrificios a los muertos. También Zeus Sosipolis, que en 
Magnesia, junto al río Meandro, había usurpado igualmente el 
lugar de un héroe, recibía el sacrificio de un toro. Este era 
comprado al comienzo de la época de la siembre y conducido 

ante el dios en solemne procesión, durante la que se rogaba 

para alcanzar fertilidad y prosperidad. Durante el invierno se 
ie alimentaba con los dones ofrecidos por todos. En primavera, 
junto al altar de los doce dioses, en el mercado, se levantaba 
una pequeña tienda para el banquete de los dioses, se sacrifi¬ 
caba el toro y se repartía su carne. Aquí hemos de añadir 

todavía la leyenda de Sopatros en la que la piel del buey muer¬ 
to es rellenada de hierba seca y cosida de nuevo; el animal 
así relleno es uncido a un arado. Los cráneos de los bóvidos 
sacrificados eran atados o colgados de los árboles. Todo esto 
no son más que variaciones de los sacrificios de fertilidad a 
los antepasados (cf. VII 2). 

El cráneo del bóvido, el bucráneo, es un símbolo frecuente 
en el arte cretense y entre sus cuernos aparece también muy 
frecuentemente la doble hacha. En sellos y en piedras preciosas 
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el toro está representado sobre una mesa sacrificial transpon 
table; en una ocasión encontramos un jabalí representado de 
esta misma manera. 

c) Las imágenes divinas maniatadas. 

Entre los rasgos del politeísmo que los griegos no compren- 
dían ya, hay que contar los símbolos y las imágenes divinas 
atadas, sobre los que, en el mejor de los casos, no existen 
sino mitos explicatorios bastante simples. Según Polemón (Escol. 
Pind., Olymp. Vil 95), la imagen de Dionysos en Chíos y la 
imagen sedente de Artemis en Eritrea estaban atadas «para que 
no pudieran huir». También la Afrodita Morpho y la imagen 
antigua de Enyalios en Esparta llevaban ataduras. La estatua 
de Artemis Eurynom, con su cola de pez (su nombre originario 
era terrible), en Figalia, estaba rodeada incluso por cadenas 
(Pausanias, III 35,7; VIII 41,6). 

Como motivadas por las mismas creencias hemos de consi¬ 
derar aquí la red que había sido lanzada sobre el omfalos de 
Apolo y de su predecesor en Delfos, igual que otras redes 
que recubrían imágenes cultuales. Lo que con ello se preten¬ 
día impedir no era el que huyeran las imágenes, sino el que los 
seres superiores invocados, que habían ocupado aquellos sopor¬ 
tes de las almas, pudieran abandonarlos de nuevo. También 
en este aspecto las culturas del Africa occidental nos propor¬ 
cionan luz para comprender fenómenos propios de las culturas 
mediterráneas, cronológicamente tan antiguas (VII 2). 

d) Oráculos y suertes. 

El complejo oracular pertenece al estrato politeísta, posible¬ 
mente ya primariamente, con segundad secundariamente. Como 
hemos visto (p.250s.253s y 305ss) y como veremos (VI B 2 y 
V 1 b), la incubación, que se presenta en los oráculos de la 
religión griega, procede del oeste megalítico, y el complejo ora¬ 
cular auténtico está ligado al culto de los héroes: el portador 
del oráculo es o un héroe todavía o bien un dios que ha re¬ 
legado al héroe a segundo plano, como es el caso claramente 
en el oráculo de Delfos. Allí el héroe Pitón era el oráculo ori¬ 
ginario, del que recibe su nombre la pytia, la vidente. Según 
Suidas (Pytho), el más antiguo oráculo de Delfos era una pila 
a la que se arrojaban pequeñas piedras. Aquí se nos ofrece el 
punto de unión con la sortiaria, tan difundida en las altas cul¬ 
turas arcaicas y que, conservando una gran uniformidad de 
métodos, se extiende desde Mesopotamia hasta el Africa oc¬ 
cidental (cf. Vil 2). El sucesor inmediato del héroe no fue 
Apolo, sino que éste tuvo como predecesora a Gea, la tierra 
(Esquilo, Eumen. V,lss). Según Plinio, la sacerdotisa, cuando 
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profetizaba, bebía sangre de toro o, como es el caso de la sa- 
cerdotisa de Apolo Deirathiohs, sangre del cordero sacrificado. 
La pytui parece haber bebido agua de la fuente oracular que 
en Delfos se encontraba bajo el templo, la Cassotis, y haber 
mascado ho|as de laurel. En Thalamai, en Lacoma, existía una 
curiosa forma de conocer los omina: se arrojaba pan al mar, 
considerándose el que se hundiera como signo fasto, y el que 
flotara como signo nefasto. 

Para nosotros, los oráculos más interesantes son los que se 
manifestaban en cuevas subterráneas; especialmente el oráculo 
de Trofomos, en Lebadea, tiene un paralelo absolutamente 
idéntico entre los asanti (cf. Vil 2 a). El que deseaba interrogar 
al oráculo se acostaba desnudo en la parte superior de la cueva y 
a través de una estrecha hendidura era súbitamente arrebatado 
a las profundidades (Escol. Aristófanes, Nubes). Allí se le apa¬ 
recía el héroe en forma de serpiente. 

En la tradición griega no podemos reconocer sino velada- 
mente la existencia de walas auténticas. Es muy verosímil que 
Casandra tuviera este carácter. El mismo carácter parecen tener 
las sibilas, de las que Heráclito (fragm.92, Diels) dice que, arre¬ 
batadas por el dios, «profieren con sus delirantes labios palabras 
sm gracia, sin adorno y sin perfume». 

Una curiosa supervivencia de un estrato religioso antiquí¬ 
simo es el rombo, la bramadera, que en su forma típica de 
una madera atada a un cordel era utilizada en los misterios 
para, con su bramido, hacer perceptibles las voces de los seres 
supraterrenos. Su uso está testimoniado en los misterios órficos 
y en los de Zeus Zagreus y Zeus Ideus (Orphtca, fragm.196, 
Abel; Euríp., fragm.472, Nauck). 

e) Ritos agrarios. 

Un nuevo argumento de gran valor ha venido a añadirse a 
los que desde hace sesenta o setenta años han sido opuestos a 
la hipótesis que considera a los menhires y a otras piedras como 
falos: el ofrecido por el hecho de que en todo el material ar¬ 
queológico, tan abundante, de la cultura minoica, no sea po¬ 
sible encontrar representaciones fálicas. Nilsson (GgR 560) dice: 
«En la Edad de Piedra de Tesalia aparecen algunos falos y 
figuras fálicas aisladas que no causan la impresión de que exis¬ 
tiera un culto del falo; son pequeñas figuritas y asas de reci¬ 
pientes en forma falo» 1 "°, 

En la región de Esmirna y en Frigia los falos de piedra son 
muy frecuentes como remate de los sepulcros («Athemsche Mit- 
teilungen» 24 [1899] p.7ss). Un caso aparte representa un le- 
kitos blanco con un gran falo («British Museum Quarterly» 3,7). 

120 Wace y Thompson, Prehtstonc Thessaly (1912) p.57 fig.30; 
p.163 fig.110. 
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f) Sobre Deméter y Coré. 

Los ritos de las Tesmoforias ofrecen interesantes paralelos 
con los ritos agrarios del Africa bereber y de las Islas Cana' 
rías (cf. VI B 3; VI A 2 c). Los cochinillos que eran sacri' 
ficados a Deméter eran arrojados, junto con ramas de pino y 
pinas, serpientes y panes en forma de falo, a fosas subterrá' 
neas que se llamaban melara. En las Tesmoforias, los restos 
de todo ello, ya descompuestos, eran extraídos, depositados sobre 
los altares y mezclados con la simiente. 


g) El fuego del hogar. 

Hoy se acepta umversalmente que Hestia y su hermana en 
Roma, Vesta, cuyos nombres parecen claramente emparentados 
(aunque, si se acepta que sean de lengua indogermánica, no 
pueden ser puestos en relación el uno con el otro dada la pre- 
sencia de la labial inestable indogermánica), son sólo una per- 
somficación del fuego del bogar y no diosas individualizadas. 
El fuego del hogar era un asilo al que no era posible aproxi¬ 
marse estando sucio (Hesíodo, Opera V 733s). Antes de servir 
la mesa era necesario ofrecer un sacrificio primicial al fuego 
del hogar y siempre que se sacrificara y a quien quiera que se 
sacrificara, antes del sacrificio debía ser ofrecido otro al fuego 
sacrificial. Incluso en Olimpia, Hestia tenía precedencia sobre 
Zeus (Pausanias, V 14,5). Originariamente no había, ni entre 
los griegos ni entre los romanos, imágenes de esta diosa. No 
sólo la sencilla casa privada, sino también la ciudad tenía su 
fuego sagrado. En el Pntaneo ardía el fuego del Estado. 

h) Espíritus de las aguas y dioses de los ríos. 

Hemos llamado la atención sobre el hecho de que todos 
los sepulcros megalíticos se encuentran habitualmente en la 
proximidad del agua. Lo que no podemos constatar es si esto 
guarda alguna relación próxima con el culto a los dioses de los 
ríos y a los espíritus de las aguas, culto que desempeña tan 
importante papel en la íeligión politeísta. En todo^ caso, lo 
cierto es que en Grecia, en todo el mundo mediterráno hasta 
Irlanda, así como en el Africa occidental, las aguas, mansas o 
fluyentes, están relacionadas con seres ultraterrenos que las 
encarnan. 

Homero está lleno de testimonios del culto a los dioses de 
los ríos. Los troyanos sacrifican toros y caballos al Escamandro 
precipitándolos vivos en su corriente ( ( I> 131 s). Peleo promete 
al Sperkheios 50 ovejas para sus fuentes (*P 147s). Este río 
tiene un recinto sagrado propio y altares consagrados ( l l - 148s). 
El Escamandro tiene un sacerdote propio (L 77). 

En la Argólida, todavía en época histórica, se sacrificaban 
a Poseidón caballos y toros precipitándolos al mar. En Efeso, 
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Poseidón Taureios y sus coperos eran llamados tauroi (Ate¬ 
neo, X 425s). El Aqueloo y otras divinidades fluviales son re¬ 
presentadas frecuentemente como toros. Parece que acheloos 
era en principio un nombre genérico de las divinidades fluviales. 
Se nos dice también que se hicieron sacrificios de vírgenes al 
mar. En Siracusa nos es conocido un curioso sacrificio al mar. 
Desde el altar de Gaeia Olympia se salía al mar, adentrándose 
en él y abandonando a las olas, ya en alta mar, una vasija con 
flores, panales de miel e incienso (Polemón, según Ateneo, XI 
462 C). La historia del arte nos demuestra que los griegos te¬ 
nían una gran abundancia de espíritus de las aguas, no todos 
los cuales pertenecían al séquito de Poseidón. Aquí hemos de 
llamar la atención sobre el hecho de que el dios griego del mar 
tiene un nombre premdogermámco y que además se nos dice 
que procedía de Libia. El que sea simultáneamente el dios de 
los caballos puede quizá ponerse en relación con la cría caballar 
practicada por los libios y con la fama que éstos tenían como 
conductores de carros (se les cita incluso como maestros de los 
griegos). A la vista de los paralelos celtas, esta relación de Po¬ 
seidón con el caballo podría explicarse también por la com¬ 
paración de las olas con los potros, que tan frecuente es entre 
los griegos y los celtas. Añadamos todavía que Menelao, con 
ocasión de su feliz retorno a la patria, sacrificó a Poseidón un 
toro, cuya sangre se derramó sobre las olas (Eurípides, Hel. V 
15S4ss). Este sacrificio de la sangre a las ondas es muy típico 
de los dioses fluviales en el Africa occidental (VII 2). 

Entre los Temenidas, en Macedonia, se ofrecían otros sa¬ 
crificios a los ríos (Herodoto, VIII 138). Al Aqueloo de Miconos 
(no al troyano) se le sacrificaron 10 corderos, tres sobre su altar, 
los otros en el río (Fasti: Sylloge Inscriptionum graecorum 
1024). Con ocasión de las solemnidades olímpicas se arrojaban 
ofrendas a las ondas del Alfeo (Aquiles Tatius, I 18) y el rey 
en persona ofrecía todos los años un sacrificio al Pamisos (Pau- 
sanias, IV 3,10). 

La relación existente entre el culto a los héroes y a las di¬ 
vinidades fluviales se deduce del sacrificio de los cabellos, ofre¬ 
cidos también a los ríos. Los cabellos de los muchachos eran 
sacrificados a los ríos al alcanzar la pubertad, los de las mu¬ 
chachas cuando contraían matrimonio. Peleo prometió sus rizos 
al Sperkheios para celebrar el feliz retorno de Aquiles (V 142ss). 

Entre los celtas, en Irlanda y en el culto a los ríos del 
Africa occidental, hay rasgos absolutamente coincidentes con los 
expuestos (Vil 2). 

i) Mujeres de los dioses. 

Un elemento normal del culto en Mesopotamia está consti¬ 
tuido por la costumbre de ofrecer al dios de la ciudad y, even- 
tualmente, también a otros dioses una mujer distinguida como 
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esposa; ésta recibe una yacija en el templo y pasa la noche en 
ella. En Egipto podemos constatar la existencia de una rela¬ 
ción similar entre la reina y el dios Amén (cf. p.394). En el 
Africa occidental, así como en otras áreas africanas que cono^ 
cen formaciones estatales, a los espíritus de los antepasados 
reales y a otros seres superiores se les da una mujer viviente. 

La misma costumbre puede ser demostrada en Atenas. La 
basilinna, la rema, es decir, la esposa del arconte basileos, du¬ 
rante las Antesterias, en Bukolión, debía cohabitar con el dios 
Dionysos. La basilinna- debía haber sido virgen en el momento 
de su matrimonio, y en el día llamado choen, durante las Antes- 
terias, en un templo de Dionysos, que sólo en aquel día estaba 
abierto, con otras catorce mujeres llevaba a cabo ritos secre¬ 
tos (Hesiquio, Dionysou gamos; Pseudo-Demóstenes en Neaer 

49,73). , , i 

Cuando hablemos de los estratos mas antiguos de la reli- 
gión egipcia y de la religión mesopotámica, volveremos sobre 
el politeísmo y sobre el problema de su origen (V 2,3). 


5. Los estratos religiosos preindogennánicos entre los 
indogermanos occidentales 

a) Los CELTAS. 

Las únicas fuentes que poseemos para el estudio de la re¬ 
ligión de los celtas, aparte de las vagas noticias de los autores 
griegos y romanos y de las inscripciones romanas, son las le¬ 
yendas cristianas de misioneros y de santos y la leyenda heroica 
más tardía. Si tenemos en cuenta lo poco que las fuentes ro¬ 
manas nos dicen acerca de los germanos, comprenderemos de 
antemano que estas fuentes no pueden ofrecernos sino una ayuda 
muy limitada en el estudio de la religión de los celtas. El rico 
material que se nos ha conservado en la leyenda heroica de Irlan¬ 
da y del País de Gales no ha sido desfigurado por la influencia 
del paganismo grecorromano en la medida en que lo ha sido el 
material germánico conservado en el Edda, pero, pese a ello, si 
que ha sido sometido a una reinterpretación más o menos pro¬ 
funda. Pero las reinterpretaciones más peligrosas para quien 
intente reconstruir las creencias religiosas precristianas son aque¬ 
llas a que han procedido los estudiosos del siglo XIX y XX es¬ 
pecializados en cuestiones celtas, estudiosos que se obstinan en 
ver en los héroes de la leyenda heroica de los celtas insulares 
los dioses politeístas del Olimpo y del Edda. 

Si, como creemos haber demostrado, el polidaimomsmo y 
el politeísmo han llegado al mundo megalítico procedentes del 
Este, debería suponerse de antemano que los celtas del con¬ 
tinente sufrieron su influencia en medida mayor que los cel¬ 
tas de las islas; pero, si nos atenemos a los hechos desnudos, 
estrictos, todo esto no rebasa el rango de una vaga hipótesis. 
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Ni la equiparación de los seres superiores galos a los dioses 
olímpicos ni las inscripciones votivas nos permiten adivinar na¬ 
da acerca del rango ni del carácter de estos seres. No es po¬ 
sible constatar si en el Dispáter que cita César se esconde o 
no un dios del cielo ,21 . Es posible que podamos poner en re¬ 
lación al dios de la cornamenta, al dios del martillo, al irird- 
ms, con el dios de la tormenta del estrato polidaimomsta; pero, 
puesto que no conocemos sus mitos, todo ello no pasa de ser 
una suposición. A juzgar por su nombre, Teutates podría haber 
sido un antepasado fundador del grupo; por lo que hace a Esus, 
sobre la sola base de los emblemas que lo acompañan en sus re¬ 
presentaciones no podemos concluir nada acerca de su persona¬ 
lidad. Marte-Netos puede haber sido un dios de la guerra, pero 
también un héroe de la guerra. Los galos romanizados tomaron 
de los romanos la idea de dioses, que con ellos y con los ro¬ 
manos llegó después a la Britanma romana. En resumen, que, 
por verosímil que ello nos parezca, hemos de dejar abierto el 
problema de si los celtas del continente aceptaron las creencias 
polidaimonistas y politeístas. 

Por lo que hace a los celtas insulares, esta cuestión puede 
ser contestada con un no tajante. Todos los que se han ocupado 
de la religión celta presuponen la existencia en la tradición de 
ésta de un «evhemerismo» : puesto que parten de la convicción 
de que los celtas insulares debieron de tener dioses politeístas, 
necesitan suponer que la leyenda heroica ha convertido a estos 
dioses en héroes. Por el contrario, nosotros creemos más justo 
decir: puesto que los misioneros cristianos, de antemano in¬ 
clinados a concebir a los seres supremos de pueblos no cris¬ 
tianos como ídolos y demonios, representan las figuras de las 
creencias precristianas celtas con rasgos tan humanos y he¬ 
roicos, ello significa que éstas carecían de los rasgos caracterís¬ 
ticos de las figuras politeístas. Cada uno de sus rasgos tiene su 
réplica en los de las figuras de la leyenda heroica griega, pero 
no en los de las deidades politeístas. Estos héroes eran vene¬ 
rados en los grandes monumentos megalíticos de Irlanda, que 
se creía eran sus tumbas. Se narraba la historia de su naci¬ 
miento y de su vida, pero también su muerte. Cuando se dice 
con extrañeza que «aunque mueren son inmortales», se da ex¬ 
presión a un rasgo que es propio de todos los antepasados, que 
mueren y, precisamente en tanto que muertos, siguen actuando 
generosa y bienhechoramente li2 . Manifiesta es la relación exis¬ 
tente entre estos supuestos dioses y los túmulos sepulcrales a 
los que estaba ligado su culto. El objetivo más urgente de los 
estudios celtas es el de hacer una exposición de la religión celta 
que acabe de una vez con las interpretaciones basadas sobre la 

121 De Bello Gallico. 

122 «Encyclopaedia of Religión and Ethics» (en lo sucesivo cit. ERE); 
voz Celts. 
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mitología natural, que parece haberse refugiado en los estudies 
celtas, y con la deificación violenta de los héroes. 

Un rasgo característico de la tradición de los celtas msu- 
lares es el predominio de las figuras femeninas, tan fuerte, que 
llegó incluso a suponerse que los dioses celtas fueron siempre 
precedidos por diosas. Hemos de citar aquí la veneración de 
las matres, que desempeñan un papel tan importante en las 
inscripciones votivas de la Galla, la Britannia y la Germania 
romana. Dado que estas inscripciones no las conocemos mas 
que en las áreas celtas o antiguamente celtas, no podemos hacer 
extensión de este rasgo a los germanos. Estas matres aparecen 
habitualmente en grupos de tres. En la Galla oriental y en la 
Cisalpina las matronae parecen ofrecernos un paralelo de estas 
matres, y es muy significativo el hecho de que matrona sea em¬ 
pleado repetidamente como nombre de río, lo que las reía- 
ciona con la veneración de los ríos» sobre la que habremos de 
volver. Es problemático lo que hemos de comprender bajo esta 
denominación de matres . Sus epítetos locales nos permiten con* 
cluir que estaban ligadas a un lugar. Dado el carácter mar¬ 
cadamente matriarcal de la sociedad celta, sería posible ver en 
ellas las fundadoras del grupo» y es posible también que sean 
walas» cuya existencia entre los germanos y les celtas es bien 
conocida, y no sólo walas muertas, sino también vivas. 

Otra figura femenina es Bng, que con el nombre de Brí¬ 
gida se convirtió en santa y en cuyo convento ardía un fuego 
eterno vigilado por vírgenes. Badb, que aparece frecuentemente 
junto con Morngan, y que es representada como corneja, tiene 
rasgos claramente daimómcos y se ve en ella a la «diosa de 
la guerra». Es posible que pueda identificarse con la Cathubod- 
voe de una inscripción de la Alta Saboya, en la que se ha 
querido ver la «Badb de las batallas» (Holder 121 , I 841). Sto- 
kes la pone en relación con las Lamns tribus de una inscrip¬ 
ción de Britanma (CIL VII 507). 

Entre los celtas de las islas la mujer ocupaba un lugar im¬ 
portante en el culto. Bien conocidas son las vigilantes del fuego 
sagrado. Así en el palacio real de Tara, morada del rey de 
toda Irlanda, donde se encendía en la fiesta Belthane el fuego 
nuevo 12 \ Muchos de estos fuegos del Estado continuaron 
siendo vigilados en época cristiana, y precisamente por mon¬ 
jas 12 \ Una celosía (designada con una palabra premdoger- 
mámea que se conserva también entre los bereberes: fraigh) 
cierra a los hombres el paso al recinto sagrado. Los paralelos 
con Vesta y sus sacerdotisas son claros; en otro lugar aducire¬ 
mos paralelos en el Africa blanca y en el Africa negra. 

121 Holder, Altkeltischer SprachschatZ (Leipzig 1896-1904). 

124 a. S. MacalisTER, A Study of the Remanís and Traaiitons 
of Tara: «Proc. Insh Academy» vol.34 S. C. p.570ss. 

12 > Giraldus Cambrensis, Topographta Hi bermea: «Giraldi Cam- 
brensis Opera» (Londres 1861). 
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En la leyenda heroica aparece una réplica femenina de los 
druidas 12,i . 

Para nosotros son importantes las walas, que conocemos 
también entre los germanos y en el Antiguo Testamento (cf. V 
1 b) y volveremos a encontrar entre los canarios (cf. VI A 2 d). 
Los reyes tenían una de estas walas en su servidumbre (Thur- 
neysen, p.94s). Las walas irlandesas perfeccionaban su forma¬ 
ción entre les pictos de Caledonia, lo mismo que los druidas 
galos lo hacían en Britannia. 

En la leyenda heroica irlandesa se canta la lucha por la 
supremacía entre las estirpes de héroes, y quizá hayamos de 
ver en la lucha de los Tuatha Dé Danann con los Fomorios la 
versión celta de las luchas entre los dioses y los titanes, entre 
los Asen y los Wanen. Como los Wanen y los Asen, también 
los Fomonos y los Tuatha Dé Danann contraen matrimonio 
entre sí y Fomonos aislados pueden entrar en el círculo de 
los Tuatha Dé Danann. Pese al carácter claramente heroico de 
todas estas figuras es de suponer que no les faltarían rasgos 
daimómeos y que la fusión del héroe con el daimón tendría 
lugar también en el occidente de la Península europea. 

Como en el Egeo y en Italia, en otros aspectos tan sobria, 
el mundo de los espíritus de la naturaleza está abundante¬ 
mente poblado. También en él, como en las creencias populares 
irlandesas, galesas y escocesas, predominan las figuras femeni¬ 
nas. En inscripciones de época romana se nos citan los nom¬ 
bres de Comedovae, Dominae, Virgines y, finalmente, los de 
los espíritus de las aguas, las Niskae. El culto a las fuentes y a 
los ríos está tan extendido como en el mundo egeo y, como 
allí, se llega incluso a ofrecerles sacrificios humanos. 

También el destronamiento de Cronos por Zeus tiene su 
parangón entre los celtas de Irlanda en el destronamiento de 
Dagda por Oengus. 

Es casi imposible determinar la medida en que los estra¬ 
tos pohdaimomstas y politeístas de las religiones preindoger- 
mánicas alcanzaron las Islas Británicas; pero, a juzgar por los 
hallazgos hechos en el mundo germánico, está excluida la im¬ 
posibilidad de la influencia de dichos estratos sobre la Europa 
occidental. 

César no es el único autor que nos da noticia de la exis¬ 
tencia entre los celtas de la costumbre de ofrecer sacrificios hu¬ 
manos. El que éstos fueron ofrecidos también a los muertos 
es algo que está fuera de duda, y no sólo por los hallazgos ar¬ 
queológicos de los sepulcros megalíticos. El lanzarse violenta¬ 
mente a tierra en la fiesta Samhain recuerda momentos del 
culto en el bosque de los semnones (cf. A. Closs, vol.2. La reli¬ 
gión de los germanos). Se nos informa también acerca de la exis¬ 
tencia de otros sacrificios, como el de un tercio de los niños a 

12b Rudolf Thurneysen, Die irische Helden - und Kónigssage bis 
Zum 17 Jahrhundert 2 vols. (Halle 1921) vol.2 p.70. 
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Cenn Cruaich ( = Dagda), cuya imagen era después embadur¬ 
nada con la sangre de las víctimas. 

Los héroes o dioses descienden de una figura femenina y 
se llaman «hijos de Danus». Los héroes se educan en la ma¬ 
yoría de las ocasiones junto al hermano o junto a la hermana 
de la madre y transmiten su secreto saber a los hijos de la her¬ 
mana. Cuando el rey mítico Ambicatus hace partir a los grupos 
galos a la gran migración céltica, sitúa al frente de la armada 
popular a los hijos de su hermana (Livio, V 34). Lo más im¬ 
portante para nuestra teoría de la existencia entre los celtas 
del sistema de sucesión hereditario megalítico es el hecho de 
que muchos hombres no lleven en su nombre la indicación de 
la filiación respecto de un hombre o de una mujer, sino que 
sean nombrados como esposos de una mujer 127 . Más ejemplos 
de lo dicho pueden encontrarse en la obra de Philipp 128 , que, 
en su esfuerzo por dar una falsa interpretación del matriarcado 
de los celtas, ha reunido toda la documentación que sobre él 
existe. 

Los celtas nos ofrecen la prueba más clara de que la pen¬ 
ínsula europea antigua tenía una estructura matriarcal; y los 
documentos que hablan en favor de esta hipótesis son tanto 
más claros cuanto más al oeste esté situada el área de que 
proceden. La extraordinaria libertad de la mujer en los pueblos- 
resto de la antigua Europa habla en favor de la hipótesis de 
que un estrato «matriarcal» más antiguo fue recubierto o in¬ 
fluido por un estrato patriarcal más reciente, pero quedó hasta 
cierto punto libre de él. El material que sobre esto nos es co¬ 
nocido nos lleva al convencimiento de que el estrato patriarcal 
llegó tardíamente del Este, traído quizá por los indogermanos, 
pues son precisamente las áreas megalíticas y de las altas cul¬ 
turas arcaicas las que conservan mayor número de survivals 
de la organización matriarcal. Desde luego no pretendemos 
afirmar que este matriarcado fuera comparable al de los ma¬ 
nuales de etnología: ni en el Mediterráneo m en sus colonias 
en el Africa negra, coincide este matriarcado con el de dos 
clases matrimoniales ni con el matriarcado libre. Philipp ha 
reunido todos los documentos referentes al matriarcado de los 
celtas en su curioso libro contra celtas y anglosajones y ad 
maiorem gloriam mdogsrmdnorum, interpretándolos de la más 
tortuosa de las formas y sustituyendo el matriarcado por lo que 
él llama «poderío de la hembra». Nosotros no queremos aquí 
arriesgar ninguna interpretación, pero es seguro que, si los me- 
galíticos hubieran tenido una estructura social patriarcal, nues¬ 
tra idea de los ídolos femeninos como imágenes de los antepa¬ 
sados perdería todo su valor. 

127 Windisch - Stokes, ¡rísche Texte vol.3 p.407-409 (Leipzig 
1880ss). 

i 2 * Wolfgang Philipp, Weibwertung oder Muiterrecht: «Schriften 
der Albertus Universitát, Geisteswissenschaftl. Reihe» (Kdnigsberg 1942) 
vol.35. 
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Donde con mayor claridad aparece esta estructura matriar¬ 
cal es en el derecho sucesorio ligado a la mujer, tal como era 
practicado en la clase de los señores: Zimmer 129 , basándose 
en las crónicas de los pictos 1 ‘ >0 , ha demostrado que, aunque 
los reyes pictos añaden a sus nombres el nombre de su padre, 
estos padres no habían sido a su vez reyes, e incluso de los 
nombres de los padres se deduce en la mayoría de los casos 
que los reyes, o por lo menos sus padres, no eran pictos, sino 
escotos (irlandeses), químiros e incluso anglogermámcos. El pro¬ 
blema de si los pictos hablaban todavía una lengua premdo- 
germámca o habían sucumbido ya a la influencia celta indo¬ 
germánica, no nos interesa aquí, puesto que para nosotros los 
celtas de las islas mismos son una mezcla de preindogermanos 
con mdogermanos. No tenemos ninguna posibilidad de explicar 
este sistema de sucesión al trono a partir de las condiciones 
por las que se rige la herencia en la sociedad matriarcal (hijos 
de la hermana). La única clave para comprenderlo nos la ofrece 
el derecho sucesorio de los reyes de Gran Canaria (VI A 2 e), 
de Roma, de la leyenda heroica griega (p.342ss) y del Africa 
occidental. 

Dado que los reyes eran extranjeros, la vigencia de los prin¬ 
cipios sucesorios matriarcales sólo podría suponerse si sus ma¬ 
dres fueran hermanas de los reyes pictos. Pero, si éste fuera el 
caso, debería decírsenos algo sobre ello. En todo caso, es seguro 
que los reyes pictos no eran nunca heredados por sus hijos. 
Una noticia irlandesa acerca de los pictos, según la cual éstos 
«llegaban a la herencia y al poder a través de la madre», no 
aclara nada, pues nunca se nos dice que el nuevo rey fuera 
hijo de una madre picta. Pokorny 1 * 1 ha reunido una impor¬ 
tante documentación que prueba que también entre los irlan¬ 
deses el poder y la fortuna se heredaban a través de la madre. 

El famoso Diálogo en el lecho 192 entre la reina irlandesa 
Medb y su esposo Aillil, nos aclara la relación existente entre 
el rey y la rema. Ella era quien lo había elegido y no él a ella ; 
Medb era la rema del país, y, antes de Aillil, dos hombres 
llegaron a ser reyes por su matrimonio con ella, y sólo ma¬ 
tando al segundo en combate singular, se convirtió Aillil en 
el tercer esposo y rey. Junto a él conserva Medb otros hombres, 
a los que otorga la «amistad del muslo», una relación hombre- 
mujer que tiene su equivalente más exacto entre los bereberes 
lemtei (tuaregs), donde se emplea una expresión casi idéntica 
para designarla, o en la «ronda» campesina europea. Si el rey te¬ 
nía celos, podía vengarse en el amante, pero su esposa era 

12J Heinrich Zimmer: «Z. d. Savigny-Stiftung fur Rechtsgeschichte» 
15 (1894) p 21 lss. 

130 Skene, Chronicles of the Picts and of the Scots and other early 
Memonals of ScotHsh Htstory (1867). 

111 Julius Pokorny, Das mchttndogermamsche Substrat im Ins - 
chen «Z. f Celtische Philologie» 16 (1927) 122. 

132 Thurneysen, Die Insche Helden- und Komgssage p.351ss. 
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inviolable para él. Ella era la que le hacía un obsequio matinal 
por su «virginidad» y no a la inversa. Un rey sin reina parece 
impensable para los irlandeses. Las mujeres toman parte en las 
fiestas del país y en las asambleas, van a la guerra e incluso 
conducen ejércitos. Del mismo modo se nos informa de otras 
reinas irlandesas que otorgaban la dignidad real a extranjeros. 
Como en Egipto, el hijo da el nombre de su madre sin dar el 
de su padre o antes de él. 

Lo mismo ocurre en Britannia: la rema Cartismandua re- 
pudia a su esposo Venutius y toma por esposo a un escudero, 
que de este modo llega a rey, lo que causa la admiración de los 
historiadores romanos que nos narran este episodio 1,s . Y las 
mujeres, como la rema de los icemos, Boudicca, incitan a la 
lucha contra los romanos y conducen los ejércitos (Tácito, Ann. 
XIV 35). La rubia britana es reconocida sin oposición como 
caudillo (Dión Casio, LXÍI 2), y cuando el emperador Claudio 
perdona al rey cautivo Caratacus y a su séquito, éstos, según 
sus costumbres, dirigen su expresión de gracias también a la em¬ 
peratriz Agripma. 

La veneración de las piedras se ha conservado viviente hasta 
nuestros días y todavía hoy se ofrecen libaciones de leche a 
las piedras sagradas. Un testimonio de ello nos lo ofrecen las 
piedras de la coronación irlandesa (de Tara) y escocesa. Los 
sepulcros de los reyes pasaron siempre por sagrados y los de 
los héroes fueron, como los de los héroes del Egeo, protectores 
y centros de la comunidad. En las tríadas galesas leemos cómo 
ia cabeza de Bran protegía al país y cómo cuando el rey Artús, 
confiando en sus propias fuerzas, la hizo exhumar, perdió la 
batalla 1J4 . También está todavía viva la veneración de los mon¬ 
tones de piedras como entre los bereberes la de sus kerkurs 
(cf. VI B 5). 

Pimío, que nos describe la ceremonia de la poda de las ramas 
del muérdago con una hoz dorada, nos informa acerca de la 
veneración de los árboles entre los celtas (XVI 44). Como sa¬ 
bemos por la Dea Ardumna (CIL VI 46) y por la Dea Abnoba 
(CIRhen 1654, 1683), en ocasiones llegaron a ser divinizados 
bosques enteros: en los casos citados, las Ardenas y la Selva 
Negra. Los eburones recibían su nombre del tejo, y existían 
nombres propios tales como Dergen, «hijo del roble» ; Guern- 
gen, «hijo del álamo», y Vidugenos, «hijo del árbol» (Holder). 

Como en el Megalítico, la doble espiral es un símbolo sa¬ 
grado. Hemos mencionado ya el martillo como emblema de un 
dios; también el hacha es un emblema divino (el de Esus) 
como testifica la expresión Sub ascia dedicare sobre sepulcros 
galos (CIL XIII 256). La espada hincada en la tierra, la espada 
como conductor de carros de carrera y el guerrero que danza 
con hacha y espada en sus manos, motivos todos de monedas 

113 Tácito, Hist. III 45; Ann. XII 36 

134 ]. Loth, Les Mabmogion (París 1930); Tnads 1.2 p.217-219. 
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galas, nos testimonian la existencia de una veneración de las 
armas. En época muy tardía, ésta está testificada por Spencer 13 J , 
que vio bailar a los guerreros irlandeses ante una espada hin- 
cada en la tierra. 

Los gálatas temían, como los canarios, que el cielo se hun- 
diera si se derrumbaban los pilares que lo soportaban 13r> . De 
estos pilares del mundo nos hablan todavía San Patricio y Santa 
Brígida (Ir. Texte I 25). También está testificada la pervivencia 
hasta nuestros días de oráculos en los sepulcros. En otro lugar 
hablaremos de los rasgos comunes con los bereberes que se 
evidencian en los ritos agrarios (VI B 5). 

La fiesta de los muertos en la noche de Samhain recuerda 
hasta en sus detalles más nimios los días de los difuntos de 
los griegos y de los romanos (cf. p.309s). No podemos enumerar 
aquí las numerosas coincidencias de las creencias populares 
modernas de los celtas con nuestro estrato megalítico 13 7 . 

Vemos, pues, que los celtas, como los más occidentales en- 
tre los indogermanos, han conservado durante mayor tiempo 
rasgos megalíticos más marcados. Pero aquí no podríamos sino 
limitarnos a citar lo esencial, debiendo quedar reservado el 
análisis y la demostración de lo dicho a los futuros especialistas 
en estudios celtas que no se dejen deslumbrar por el espejismo 
de un estrato religioso indogermánico. 

b ) LOS ROMANOS Y LOS ITÁLICOS. 

Lo que sabemos acerca de la religión de los itálicos tiene 
un carácter fragmentario; en realidad no estamos informados 
sino de la religión del Lacio y del Estado romano. En ésta po¬ 
demos distinguir dos estratos claramente diferentes: el estrato 
antiguo y autóctono y el politeísmo importado del Este en dos 
tiempos, primero por los etruscos y posteriormente por los grie¬ 
gos. La forma de este politeísmo que los etruscos llevaron con¬ 
sigo a Italia era mucho más arcaica: ya en los nombres se reco¬ 
noce cómo en esta forma está representado mucho más 
fuertemente el componente preindogermánico de este politeísmo. 
Sin duda, el cuadro de creencias antiguo y autóctono que queda 
después de separar este politeísmo importado, no es en sí mis¬ 
mo unitario. Como nos ocurrió con los otros indogermanos 
occidentales, tampoco aquí no es posible determinar con nues¬ 
tros medios actuales lo que hay de indogermánico o itálico; 
en todo caso es seguro que no hemos de considerar indoger¬ 
mánico lo que este cuadro de creencias más antiguo tiene de 

133 View of the State of Ireland (1809) p.97. 

i ' Arrian. Anab. 1.1 c.4 p.7. 

137 E. Amryl, Celtic Religión in Pre.Christian Time (Londres 
1906); H. Hartmann, Über Krankheit, Tod und Jenseitsvorstellungen 
in Irland: «Schriftenrcihc d. D. Ges. £. kelt. Stud.» 9 (Halle a. S. 1942) 
p.132. 
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común con los pueblos del mundo mediterráneo que sabemos 
con seguridad que no eran indogermánicos. 

Así, todo el complejo de ritos agrarios, que Roma y el La¬ 
cio tienen en común con otros pueblos europeos y con el 
Africa blanca, es con seguridad premdogermánico. Hablaremos 
más detenidamente de él cuando tratemos de los libios-bere¬ 
beres (VI B 2,3). Por lo menos una parte de este complejo debe 
haber pertenecido a la religión megalítica. 

Claramente caracterizado está el dios celeste, en el que el 
aspecto ético es tan importante que, gracias a él, se distancia 
netamente del héroe burlón con el que se han asociado Zeus, 
Thor y Wodan (cf. p.314s). En nuestra opinión, pertenece al 
estrato megalítico. J. E. Harrison 118 ha advertido que las fi¬ 
guras subordinadas a Júpiter tienen un carácter mucho más po- 
lidaimonista que politeísta y corresponden a aquellas figuras de 
la religión griega que nosotros clasificamos dentro de nuestro 
estrato pohdaimonista oriental. Este hecho es ya recognoscible 
en el género neutro de la palabra numen (y recordemos aquí que 
el Gott germánico era originariamente neutro). Las represen¬ 
taciones gráficas fueron tomadas de los etruscos; en un prin¬ 
cipio no existían. La fuerza sobrenatural es invocada: sive Deus, 
sive Dea es; sive mas, sive femina; quisquís es; sive alio quo 
nomine te appellari volueris, y en los casos en que se daba un 
nombre concreto y un sexo determinado, junto al dios mascu¬ 
lino se citaba una deidad femenina que le correspondía exacta¬ 
mente. Es muy verosímil que detrás del auténtico dios celeste 
se escondiera la pareja cielo-tierra, que tendría un origen dis¬ 
tinto. El fuego del hogar divinizado y las distintas clases de 
espíritus de la naturaleza pertenecen también con seguridad al 
estrato pohdaimonista. 

A un estrato todavía más antiguo pertenecen la encina en la 
Colina Capitolma, la piedra como soporte del dios del cielo, 
el altar ante ella y el cercado que la rodea. También es carac¬ 
terística la distinción entre los dioses autóctonos y los dioses 
nuevos. Entre los itálicos, el dios del cielo es venerado siempre 
en las alturas: estos santuarios en la montaña tienen su exacta 
equivalencia en los que volveremos a encontrar entre los cana¬ 
rios y en Siria. El juramento per lovem lapidem equivale al 
juramento celta «sobre las piedras». Es evidente que el «daimón 
del trueno» estaba ya entonces íntimamente unido al dios del 
cielo. 

Para todos estos detalles hemos de remitir a la exposición 
detenida de la religión romana en el volumen 11 de esta obra. 
Aquí no podemos destacar sino algunos rasgos, en los que hemos 
de ver con segundad una herencia de los estratos premdoger- 
mánicos de Italia. Todo el complejo de los oráculos y de los 
omina parece haber sido importado en época relativamente 
tardía per los etruscos. Lo mismo puede decirse de muchos de 

118 Prolegomena to the study of Greek Religión 3. a ed. (1922). 



342 


DOMINIK JOSEF WOLFEL 


los elementos del culto romano a los muertos, que parecen 
proceder de la misma fuente. Pero no de todos: hay en él 
mucho que es con seguridad más antiguo: la higuera sagrada 
de Rómulo (Pimío, XV 77; Tácito, Ann. XIII 58; Plutarco, 
Rómulo 20) es el soporte del alma del héroe y del fundador 
de la ciudad, y el mundus es claramente el sepulcro del héroe. 
Pero no es posible poner simplemente en relación estos elemen- 
tos con el estrato megalítico: en Roma, en aquella ciudad de 
labradores 1 ia , entramos ya en el mundo cultural de la polis 
mediterránea, que es, con segundad, preindogermámca, pero, 
con igual seguridad, postmegalítica. Aunque tengamos razones 
de peso para suponer que la religión de la polis tenía rasgos 
polidaimomstas y quizá también politeístas, no nos consideramos 
capaces de determinar cuáles eran sus rasgos típicos y esenciales. 

Evidentes son los restos de la monarquía doble: en el rex 
sacrorum hay que ver más que el sustituto cultual del rey te¬ 
rrenal, derrocado en los comienzos de la historia de Roma, la 
continuación tradicional de un rey cultual que acompañó siem¬ 
pre al terrenal. Un reflejo republicano de los dos reyes nos lo 
ofrecen los dos cónsules. 

En su Golden Bough (II-XVIII) Frazer uo ha demostrado 
la vigencia entre los romanos de los mismos principios de suce¬ 
sión al trono que yo he constatado entre los canarios: la mujer 
del rey que ejerce el poder, es la que posee y transmite el de¬ 
recho al trono. Frazer ha compilado también otros ejemplos de 
esta misma costumbre en Grecia, igualmente convincentes; 
ahora bien, pese a que conoce y aduce los ejemplos de esta 
costumbre en el Africa occidental, él pretende atribuirla a los 
indogermanos. 

Según Pimío (XV), Tácito (Ann. XIII 58) y Plutarco (Ró- 
mulo 20), la sucesión al trono sigue en Roma el esquema si¬ 
guiente : Anco Marcio es el hijo de Pompiha, la hija de Numa 
Pompilio, que era un sabino que había desposado a Tatia, la 
hija de Tatius, llegando por este su matrimonio a ser rey de 
Roma. Servio Tubo, un etrusco, llega a ser rey por su matri¬ 
monio con la hija del rey Tarqumo. Tarqumo ei Soberbio, tam¬ 
bién un etrusco, por haberse casado con la hija de Servio Tubo, 
con Tuba (Livio, I 35,3). 

He aquí los ejemplos griegos que aduce Frazer: Eaco rema 
en Egina, pero su hijo Telamón se casa con la hija del rey de 
Salamis y llega a ser rey de Salamis. Teucro, el hijo de Te¬ 
lamón, desposa a la hija del rey de Chipre, donde reinará. 
Peleo, otro hijo de Eaco, se casa con la hija del rey de la Te¬ 
salia Pitia, que como dote le da un tercio de sus tierras; Nep- 
tólemo, hijo de Aquiles y de Deidamia, la hija del rey de Sciros, 

li9 Cf. D. J. Wolfel, Die Hauptprobleme Wetssafnkas: «Archiv fur 
Anthropologie», nueva sene, 27 (1941) 89-140. 

110 J. G. Frazer, The Golden Bough, A Study m Magtc and Re¬ 
ligión (Londres, 3. a ed. 1911). 
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sólo gracias a su matrimonio llega a ser rey de Epiro. Tideo, hijo 
de Eneo, rey de EtoLa, llega a ser rey de Argos por su ma- 
trimomo con la hija de Adrasto, y su hijo Diómedes se casa 
con la hija del rey Dauno de Apulia. Pelops, el hijo de Tántalo, 
rey de Sipolo, en el Asia Menor, se casa con la hija del rey 
de Pisa, en Ehs; su hijo Atreo se casa en Micenas, y el hijo 
de éste, Menelao, llega a rey de Esparta por su matrimonio con 
Helena, lo mismo que su hermano Agamenón a rey de la Lace' 
demonia por su matrimonio con Chtemnestra. 

Pausanias (I 2,5) nos permite completar esta serie: Acteo, 
el primero en remar en el Atica, fue sucedido por Cécrops, el 
mando de su hija. 

Pero tenemos otros ejemplos todavía más decisivos que nos 
demuestran que, si bien es el esposo el que ejerce la función 
de déspota, es la mujer la que sola posee y transmite el derecho 
al trono. Pensemos en la Itaca de Homero. Desaparecido el 
rey Ulises, ¿quién rema? Evidentemente, la rema. Y, sin em¬ 
bargo, allí está Laertes, el padre, que vive todavía, pero no 
desempeña ninguna función; y no tenemos ningún elemento 
que nos permita creer que Laertes mismo fuera nunca rey. 
¿Cómo entonces llegó a ser rey Ulises, si no heredó esta dig' 
nidad de su padre? Y allí está también Telémaco, el hijo del 
rey, que, según los principios de la sucesión patriarcal, debería 
heredar, pero que en realidad es un don nadie, ni rey en ejer¬ 
cicio, ni menor bajo tutela. No se habla para nada de sus 
derechos a la dignidad real, sino que los pretendientes se es¬ 
fuerzan por conseguir el favor de Penélope, para adquirir, con 
su mano, la realeza. Su esposo será rey, como lo era Ulises 
cuando era su esposo. Y ¿qué hace el mismo Ulises cuando 
regresa? No va simplemente a tierra y reclama su reino, sino 
que se disfraza, porque antes debe cerciorarse de si Penélope 
le acepta todavía, y ella es la que, finalmente, lo legitima. 

¿Y Agamenón? Asesinado, como los esposos de las remas 
de la leyenda heroica irlandesa que quieren ofrecer a otros 
hombres el ejercicio del poder. Egisto, el asesino y nuevo es¬ 
poso de la rema, es reconocido como rey sin la menor oposi¬ 
ción ; y Orestes, el hijo del asesinado, no desempeña el papel 
de un pretendiente al trono, sino que se limita al de vengador 
de su padre, exactamente como el hijo de un súbdito cualquiera 
que hubiera sido asesinado. Una vez asesinado Egisto, Orestes 
no es hecho rey, antes al contrario, como asesino de la rema 
debe huir del país, sin que se nos diga que él tenga derecho 
a la corona de la Argóhda. Cierto es que tampoco se nos dice 
que lo tuviera Ifigema, la hija de la rema. 

¿Qué clase de patriarcado es éste? Aunque es evidente que 
tampoco es un matriarcado acorde con el esquema de la etno¬ 
logía. Lancemos una mirada al mundo de les cuentos de Europa 
y del Africa blanca, en los que tanto abundan los hijos de 
reyes que abandonan su país y ganan un nuevo remo con la 
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mano de una princesa, y en los que siempre la mano de la 
princesa es ofrecida junto con el derecho al trono. Todo eso 
recuerda los usos sucesorios tal como los hemos visto entre los 
celtas insulares (cf. p.337s) y como los veremos entre los egip¬ 
cios, en el Africa occidental y en los grandes imperios africanos. 
Salvo quizás en Egipto, en ningún otro lugar nos es posible 
demostrar que este derecho sucesorio de las remas sea un de¬ 
recho privado; por otra parte, sólo con cierta verosimilitud nos 
es posible atribuirlo al Megalítico; con seguridad sólo podemos 
considerarlo como el derecho sucesorio vigente en los estados 
del mundo mediterráneo submegalítico de las altas culturas 
arcaicas. 

Frazer añade todavía que los hijos de los reyes suecos obtu¬ 
vieron al menos seis provincias de Noruega por casamiento con 
las hijas de reyes locales (Heimsknngla). Otros ejemplos se en¬ 
cuentran entre los daneses y entre los lidios. 

Frazer se equivoca cuando habla del matrimonio con la 
hija de un rey: en realidad, es el matrimonio con la hija de 
una rema el que hace rey al esposo. Pues como dice Hermun- 
trude, la rema de Escocia, hablando de una rema de los pictos: 
«Es verdad que ella era una rema, pero, aunque su sexo lo con¬ 
tradecía, podía considerarse como un rey; es más, cualquiera 
que ella pensase digno de su lecho, era al momento rey y ella 
le concedía su remo y su peisona. Así, su cetro y su mano iban 
juntos» 141 . 

De ello resulta la norma jurídica según la cual es un ser 
femenino, la hija de una rema, la que posee el derecho here¬ 
ditario al trono y a través de la cual el esposo llega al ejer¬ 
cicio de su función real, función que no puede ejercer más 
que durante el tiempo que está casado con ella, sin que él 
mismo pueda transmitir ninguna clase de derecho al trono. 
Esto es lo que encontramos entre los reyes romanos y las fi¬ 
guras de la leyenda heroica griega y lo que tuvo el valor de 
norma jurídica desde las Islas Canarias hasta Irlanda y desde 
Irlanda hasta Grecia y Egipto. Es seguro que esta norma jurí¬ 
dica procede de las altas culturas arcaicas y es verosímil que 
tuviera validez ya en el Megalítico. 

Los celtas insulares tenían varios rasgos comunes con los 
antiguos canarios, entre otros la obligación del rey de desflorar 
a las novias. 

c) LOS GERMANOS. 

Se han hecho varios intentos de descomponer la religión 
de los germanos en estratos cultural y cronológicamente dis¬ 
tintos. De estos intentos, los más interesantes para nosotros son 
aquellos que pretenden poner en relación con el Megalítico 

111 Saxo Grammai icus, GesLa Dauorum IV 158, en la ed. de 
P. E. Muller. 
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deteunmadas creencias. Giintert 142 y Eckart 141 han reconocido 
que los estratos arqueológicos del Megalítico deben ser premdo- 
germánicos y que, en consecuencia, las creencias heredadas del 
mundo megalítico no guardan ninguna relación con los ger¬ 
manos en tanto que mdogermanos, así como que la cultura 
germánica posterior debe de ser un producto de la cultura mega- 
iítica y de la cultura indogermánica. Además, han visto, y con 
razón, en los Wanen un estrato divino más antiguo, anterior al 
de los Asen. Ahora bien, cuando partiendo de aquí presuponen 
la existencia de toda una religión de los Wanen en la que pre¬ 
tenden ver la religión del Megalítico nórdico, incurren en un 
error manifiesto. Creo que lo que en realidad compone la re¬ 
ligión megalítica ha resultado claro de lo que llevamos dicho 
hasta aquí: el dios celeste como ser supremo, la veneración 
de los espíritus de los antepasados como héroes y la de diver¬ 
sos espíritus de la naturaleza. Hemos visto ya y veremos más 
claramente cuando hablemos de la religión de las altas culturas 
arcaicas del Africa occidental, que hay estratos religiosos de 
otro origen que se han difundido en la península europea, pero 
que tampoco son indogermánicos: el estrato que yo he llama¬ 
do pohdaimomsta, dentro del cual habría que colocar quizás a 
los Wanen, y el estrato politeísta, que se deposita sobre el an¬ 
terior y al que no cabe duda pertenecen los Asen y Wanen del 
Edda. 

La lucha entre dos estirpes divinas, lucha en la que las fi¬ 
guras cambian de campo, no en último término por matrimo¬ 
nio, tiene entre los griegos su claro paralelo en la lucha de los 
gigantes con los olímpicos. Encontramos de nuevo esta lucha 
de dioses en la India, donde podríamos seguir considerándola 
como indogermánica. Pero cuando la volvemos a encontrar, aun¬ 
que en forma más vaga, en Egipto y en el Asia Anterior (cf. pá¬ 
gina 368s), parece justificado atribuirla al estrato antiguo del po¬ 
liteísmo. Lo que después de esto haya de quedar como religión 
propia de los mdogermanos es cosa que habrán de decidir los 
especialistas. 

Antes de que intentemos aislar la herencia megalítica, de¬ 
bemos caracterizar mejor este estrato politeísta. Es evidente 
que los romanos reencontraron entre los germanos los dioses 
olímpicos. Con la sola excepción de lo que nos dicen acerca 
de la religión de los semnones (cf. p.347), todo lo que los ro¬ 
manos nos narran tiene poco valor. Lo mismo puede decirse de 
los informes de los misioneros cristianos: vieron el mundo de 
la religión germana a través del mundo de los dioses olímpicos 
remterpretado cristianamente. No poseemos sino una exposición 
indígena del cielo politeísta de los dioses germánicos: el Edda. 
Se ha hecho notar con frecuencia que esta exposición fue es- 

142 GunTERT, Der Ursprung der Germanen (Heidelberg 1934). 

111 K. A. Eckart. Der Wanenkneg: «Germanenstudien» vol. 3 (Bonn 
1940). 
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cnta en época plenamente cristiana y por gentes que no sólo 
eran cristianas, sino que tenían una cierta formación clásica. 
Pero la imagen que de los dioses nos da el redactor del Edda, 
en su Hetmsknngla I44 , borra toda sospecha de la existencia de 
una influencia cristiano-romana. Nos hallamos ante héroes que, 
aunque dotados de fuerzas sobrenaturales, nacieron como hom- 
bres, vivieron como hombres, gobernaron sobre los germanos 
del Norte como déspotas y, finalmente, murieron. No se dife- 
rencian en nada de las figuras de la leyenda heroica griega o 
celta y no reciben m más m menos culto que los héroes griegos. 
Saxo Grammaticus 145 y Adam von Bremen 146 confirman esta 
concepción de los dioses que, por otra parte, está totalmente 
de acuerdo con lo que era dable esperar. En Upsala se enseña- 
ban los sepulcros de tres grandes dioses, sepulcros que eran, 
como han demostrado las excavaciones, auténticos túmulos se¬ 
pulcrales. A los héroes y a las heroínas se les ofrecían en sus 
tumbas sacrificios como a estos «dioses». El héroe como espíritu 
protector del grupo y del país desempeña el mismo papel que en 
las demás áreas de difusión del Megalítico en que lo hemos 
encontrado. 

Dediquemos aquí unas palabras al tópico del evhemerismo. 
Hoy en día, este término no designa simplemente la fábula 
de Evhemero 117 , sino en general todo intento racionalista que 
una época que ha perdido la fe hace por explicarse los seres 
sobrenaturales de la fe popular; en aquellos casos en que los 
dioses se presentan como héroes se pietende hoy ver un in¬ 
tento evhemensta posterior. Pero esta suposición, que sería vá¬ 
lida si fuera sólo en un lugar donde los dioses tuvieran carácter 
de héroes, pierde su base dado el gran número de dioses griegos 
que son herederos y usurpadores de héroes y cuyas tumbas se 
conservan y se enseñan, y sobre todo, dado que también entre 
los celtas y entre los germanos, e incluso entre los egipcios, se 
narra el nacimiento, la vida y la muerte de los dioses. El que 
pese a esta muerte continuaian siendo inmortales y sobrenatu¬ 
ralmente eficaces es un rasgo propio de su carácter de héroes 
megalíticos. Por esto no puede decirse que el Edda sea una fal¬ 
sificación ; pues si tenemos razón en nuestra suposición de que 
el politeísmo ha nacido de la fusión de la veneración polidai- 
momsta de los poderes de la naturaleza con los héroes indivi¬ 
duales de la religión megalítica, es evidente que su carácter 

144 Edición de FlNNUR JÓNSSON, Hetmsknngla, Nóregs Konunea 
Sogur vols.1'3, 1893-1900; vol.4, 1900-1901 (Copenhague). Yo he utili¬ 
zado un e]emplar de Konunga Sogur af Snorra Sturlusum (Holmiae 
1816). 

145 Saxo Grammaticus, Gesta Danoium (Copenhague 1931). 

116 Adann Gesta Hammaburgensis etclesiae pontificum: «Scriptorum 
rerum germamcorum» (Hannover 1846). 

147 Cf. sobre esto W. W. Tarn, Alexander the Great «The Raleigh 
Lerture on History». Proceedings Brit. Academy (1933). 
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debe variar de lugar a lugar, de pueblo a pueblo, y de un mo- 
mentó temporal a otro. 

Hemos hablado ya (p.203s) de la pervivencia del pilar lítico 
y del poste de madera entre los germanos; la columna Irmmsul 
que se nos describe expresamente como umversahs columna 
quast sustmens omma parece haber tenido un carácter distinto, 
aunque no por ello cae fuera de este conjunto 14s . 

En vano se buscará una clara manifestación del dios del 
cielo como antiguo ser supremo entre los germanos. Ahora bien, 
las figuras más distintas se han introducido en el papel de dios 
del cielo: empezando por Tyr, que es posible que lo fuera 
en un principio; pasando por Thor, el dios del martillo y del 
carnero, al que volvelemos a encontrar tan claramente en el 
Africa occidental, y llegando hasta el chamán Wodan, que com¬ 
parte con Thor el papel del héroe burlón. Y siempre, especial- 
mente en los Wanen, bajo el disfraz del héroe se vislumbra 
el daimón de la naturaleza. La Nerthus de los germanos nave¬ 
gantes del continente goza de un culto que recuerda el de la Ate¬ 
nea libia 1 y junto a ella Njorthr desempeña un papel quizá 
similar al de las formas femeninas que se añadían como alter¬ 
nativas a las deidades romanas masculinas. No sabemos qué se¬ 
res superiores eran los venerados bajo el símbolo de una em¬ 
barcación (Tácito, Ann. II 12) ni bajo los nombres de Tanfana 
y Baduhenna (íbid., IV 73); tampoco sabemos el crédito que 
debemos dar a las noticias romanas acerca de la veneración de 
los Dioscuros, aunque nos parece que el hecho de que sus sacer¬ 
dotes sean descritos como vestidos de mujeres se explica por¬ 
que. como la de los druidas, su vestimenta europea antigua, 
similar a la de las mujeres, llamaba la atención entre los ger¬ 
manos vestidos con pantalones. 

El regnator ommum de los semnones cae fuera de los lími¬ 
tes de este círculo 1 ' 0 . Todos sus rasgos manifiestan un ca¬ 
rácter tan distinto del habitual a los dioses del Edda, que no 
nos es difícil íeconocer en él al «monarca y señor del cielo» 
megalítico. Partiendo de él nos proponemos separar la herencia 
megalítica de los estratos pohdaimonistas y politeístas. 

Los landviiettir, los espíritus protectores de la comarca, co¬ 
rresponden a los héroes locales de Grecia, a los patronos de 
la ciudad de la cultura ciudadana y a los «señores del campo» 
del Africa occidental. El doble de los héroes, el fylgjur, es un 
equivalente del ka egipcio (cf. p.391 s). 

En su historia de los godos, Jordanes llama a los ansis 
( = Asen) non puros hommes sed semideos, lo que testimonia 
el carácter heroico de los dioses. Igualmente segura es la exis¬ 
tencia de figuras puramente heroicas y, precisamente, femeninas, 

118 Rudolf voN Fuldas, Translatio Sancti Alexandn. iMon. Germ. 
Histor.» vol.2 p 677. 

119 Herodoio, Historia IV 180. 

lr '° Alois CLOSS : «Wiener Beitrage zur Kulturgeschichte und Lin- 
guistik» vol.4. 
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de las que son un ejemplo Thorgerthr Holgabruthr y su her¬ 
mana Irpa» a las que Jarl Hákon de Lathir veneró hasta el 
punto de llegar a ofrecer sacrificios humanos. Sigue siendo pro¬ 
blemático cómo hemos de considerar a los disir, que recuerdan 
a los espíritus de la naturaleza de los celtas, de los griegos y 
de los romanos. A veces, la palabra es puesta en relación con 
diosas como Freya y Skadi 1 ' 1 . Al hablar de los sacrificios en 
la Mo(n)dramhtxd est matrum noctem, Beda el Venerable (De 
temporum ratione 15) nos testifica la existencia de las matres 
también entre los anglosajones, lo que hace verosímil nuestra 
propia interpretación de estas figuras. 

Y esto nos lleva a las walas. Estrabón nos habla (Vil 2,3) 
de las profetisas que acompañaban al ejército y sacrificaban a 
los prisioneros de guerra, profetizando después de haber be¬ 
bido su sangre; y Tácito, de las sacerdotisas poco menos que 
divinizadas, entre las que cita a Aurima (cuyo nombre se ha 
pretendido era Albruna) y Veleda (Germama 8). De esta úl¬ 
tima dice (Historíele IV 6í,64) que «era una virgen de los bruc- 
teros que disfrutaba de un amplio poderío; pues los germanos, 
en sus antiguas costumbres, atribuyen a sus mujeres fuerzas 
proféticas y, extremando su superstición, incluso un carácter 
divino». Continúa dictándonos que habitaba en una torre y que 
jamás entraba en contacto directo con el mundo exterior, sino 
que conocía las preguntas y daba respuestas a través de un 
pariente suyo que ejercía el papel de mediador. De este modo 
conversó con los enviados romanos. Sabemos de una wala pos¬ 
terior que decidía la guerra y la paz, y una figura similar apa¬ 
rece incluso en la Saga de Groenlandia. Ahora bien, si a lo dicho 
unimos la expresión matres campestres con que se designaba 
a las sacerdotisas que acompañaban al ejército, parece fortale¬ 
cerse nuestra sospecha de que algunas de las matres de las ins¬ 
cripciones votivas, si no todas, no fueran diosas, sino walas 
muertas o vivas. Compárense las walas de los canarios (p.422ss), 
así como las figuras similares entre los griegos y los celtas. 

La Heimsknngla y las sagas islandesas nos ofrecen abun¬ 
dante material para el estudio del culto a los héroes entre los 
germanos. Así Hildigunna, en presencia del rey Hjorvargr, ofrece 
una libación a Hrólfr-Kraki, y en la saga de Hakon hmn guda 
se nos dice que los hombres consagraban a sus parientes muertos 
una copa conmemoratoria que depositaban en el túmulo sepul¬ 
cral. El Landnámabók nos dice que Grimr fue venerado des¬ 
pués de su muerte bajo el nombre de Kamban. Y según el 
Flateyjarbók, Olafr, el hermano de Halfdán el Negro, recibió 
después de muerto, bajo el nombre de Geirstadarálfr, un sacri¬ 
ficio que le fue ofrecido para que concediera una abundante 
cosecha. También Burchard de Worms habla de los sacrificios 
ofrecidos a los muertos en las tumbas (Decreta XIX, V). 

1,1 Jan DE Vries, Állgermamsche ReUgions^eschtchte vol.2 (Berlín 
y Leipzig 1934). 
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Dos casos muy característicos: Halfdán el Negro, el her¬ 
mano de uno de los héroes citados, fue reclamado después de 
su muerte por cuatro comarcas distintas que esperaban que su 
sepulcro y su cuerpo atrajesen la bendición sobre sus campos. 
Para resolver la disputa se le dividió en cinco partes (la cabeza 
fue sepultada aparte). El rey Ench de Suecia tenía, todavía en 
la época de San Ansgar, un templo en el que se le veneraba 
con cultos públicos. La forma en que este hecho es narrado 
por Rimbert manifiesta una fuerte influencia cristiana. Adam 
von Bremen, que también lo refiere, añade (IV 26) que los 
suecos veneraban a los hombres a quienes por sus grandes ha¬ 
zañas atribuían inmortalidad. Es totalmente falso querer ver en 
ello un proceso de deificación: éste es un hecho normal dentro 
del culto megalítico a los héroes. 

La saga Inghnga (Heimsknngla) muestra claramente que en 
la figura de Freyr se ha fundido un héroe con un daimón de 
la naturaleza. También sus descendientes, los reyes Dómaldi y 
Olafr, sacrificados por sus súbditos para conjurar el hambre y 
asegurarse la abundancia, tienen carácter de héroes. Jarl Hákon 
llega a sacrificar su propio hijo a la heroína Thorgerthr Hólga- 
brúthr (Jomsvikmga Saga 44), y éste no es sino uno entre los 
sacrificios humanos ofrecidos a los héroes, de que tenemos 
abundantes pruebas. 

Al hablar del poste y del menhir tuvimos ocasión de hacer 
alusión a otras pervivencias indudablemente megalíticas entre 
los suecos y longobardos (p.203s). 


6. Lo s indogermanos y la estratificación religiosa 
de la antigua Europa 

Hemos demostrado que los estratos religiosos megalíticos 
son, sin duda, premdogermámcos, y demostraremos que tam¬ 
poco el polidaimonismo y el politeísmo pudieron ser indoger¬ 
mánicos. Esto nos plantea el problema de cuál pudo ser la re¬ 
ligión de los indogermanos. Naturalmente, las altas culturas 
indogermánicas conservaron los estratos citados más antiguos, 
pero como pervivencia. El problema es el de qué es lo que 
dentro de la estratificación religiosa más antigua de Europa 
podemos considerar como específicamente indogermánico. Per¬ 
sonalmente, me declaro incapaz de resolverlo: debo confesar que 
en el curso de este trabajo la unidad cultural o religiosa indo¬ 
germánica ha perdido para mí toda su consistencia. 

Por otra parte, es absolutamente seguro el hecho de que, a 
partir de un determinado momento, comienzan a difundirse en 
la antigua Europa lenguas emparentadas entre sí, y, por lo tanto, 
debemos intentar explicarnos cómo llegó a Europa esta comu¬ 
nidad lingüística y cómo se difundió en las áreas que a nos¬ 
otros nos interesan. No queda apenas ningún centro de difusión 
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de los tipos cerámicos fundamentales que no haya sido consi¬ 
derado como la patria primitiva de los indogermanos. Pero las 
pruebas en favor de estas hipótesis son tales que presuponen 
precisamente lo que han de demostrar. Limitémonos al más serio 
y documentado de estos intentos, a saber, al de Cari Schuchhardt 
(AE), que considera a la llamada cerámica de bandas (Band- 
keramtk) como punto de partida de la unidad cultural índoger- 
mánica. Personalmente, me niego a emplear la expresión Band- 
keramiker lj2 , pues está por demostrar que la difusión de los 
estilos cerámicos guarde relación con las migraciones de deter¬ 
minados pueblos. Los ejemplos que nos ofrecen la historia 
escrita de la cultura y la etnología no hablan en favor de una 
hipótesis similar. En todo caso, la ornamentación de la lla¬ 
mada cerámica de cuerdas (Schnurkeramik) y la de la cerámica 
de bandas (Bcindkeranuk) están relacionadas, la primera de mo¬ 
do inmediato y la segunda de modo mediato, con la técnica y 
con la ornamentación de las cestas en espiral y de otras formas 
de cestas que hoy en día es posible encontrar en el Africa blan¬ 
ca y en Sudán. Schuchhardt tiene razón cuando afirma que, 
dada la existencia de estos modelos no cerámicos, es posible que 
la ornamentación citada haya sido traspuesta a la arcilla como 
nuevo material simultánea e independientemente en varios lu¬ 
gares distintos. He aquí cómo se imagina Schuchhardt este 
proceso: los creadores de la cerámica de bandas, que habitaban 
en Turingia, ascendieron hacia el Norte, donde se fundieron 
con los pueblos megalíticos creadores de la cerámica de cuer¬ 
das. Después de ello penetraron en el Sur, donde dieron un sello 
indogermánico a los limos, que, a su vez, emigraron hacia Gre¬ 
cia, donde se convirtieron en los creadores de la cultura micé- 
mca. Schuchhardt tiene una clara idea de cómo tiene lugar un 
cambio lingüístico. Dice, por ejemplo (AE p. 180): «Los lin¬ 
güistas encuentran inexplicable el hecho de que los restos de 
lengua lima llegados hasta nosotros tengan carácter indoger¬ 
mánico, siendo así que la cerámica de bandas es preindogermá- 
nica. Esto es exacto, pero si consideramos a los creadores de la 
cerámica de bandas como un pueblo unitario a lo largo de toda 
la duración de su cultura, nos daremos cuenta de que aproxi¬ 
madamente hacia la mitad de su camino histórico, en el período 
III de Vinca, sufrieron un proceso de indogermanización por 
la influencia de elementos procedentes del Norte. Antes de este 
proceso de índogermamzación eran limos, y lo siguieron siendo 
después A los creadores de la cerámica de bandas les ocurrió 
lo mismo que a los creadores de la cultura megalítica. También 
éstos continuaron siendo, después de la intrusión de los pueblos 
de Tunngia, el mismo pueblo que eran antes, y sólo su lengua 
sufrió una modificación » Si ahora revisamos la argumenta- 

lo2 Esta expresión podría traducirse literalmente por «ceramistas de 
bandas», y mas libremente por «pueblos creadores y propagadores de 
la cerámica de bandas». 
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ción aducida, a la vista del carácter premdogermánico que se 
atribuye a los pueblos megalíticos, a los ílinos y a los creadores 
de la cerámica de bandas, podemos preguntarnos: ¿de dónde 
procede la influencia indogermánica? 

Con la misma exactitud ve Schuchhardt el estado actual del 
problema micémco, pero sólo para interpretarlo erróneamente. 
Así dice (p. 191): «En los grandes y en los pequeños países en 
torno al Mediterráneo, en las Baleares, en Cerdeña, en Italia, 
en Sicilia, en Malta, se encuentra una cultura tan unitaria en 
su forma que apenas si se experimenta la necesidad de separar 
por medio de nombres más o menos dudosos a los pueblos 
unidos por ella. Se prolongan aquí todos aquellos rasgos pecu- 
liares que encontramos en Francia y España: la construcción 
de la casa y del sepulcro, el culto, la pintura y las formas de 
los utensilios y de los recipientes». A continuación intenta es¬ 
clarecer la procedencia de esta cultura mediterránea antigua, a 
la que reconoce un carácter tan unitario (p. 104): «Según esto, 
las construcciones de Malta, a juzgar por la modalidad cons¬ 
tructiva que en ellas se presenta, por el fin a que estaban des¬ 
tinadas y por la época en que fueron construidas, han de ser 
consideradas como relacionadas con los sepulcros cupulares de 
España y de Irlanda. Estaban destinadas a la sepultura y al 
culto a los muertos, pero no al servicio divino». Y en otro lu¬ 
gar (p.286) dice: «Es imposible seguir creyendo, con Wilamo- 
witz, que los pueblos micénicos trajeran consigo desde el Norte 
estas formas constructivas, pues éstas no se encuentran en nin¬ 
guna parte en el Norte, en tanto que en el Sur tienen claros 
escalones previos no sólo en los sepulcros de España y el Noro¬ 
este, sino también en las nuraghas de Cerdeña y en la construc¬ 
ción circular de Tirinto. Así como en España el tholos de Ro¬ 
meral tenía un recinto lateral destinado a la auténtica sepultura, 
así también el sepulcro de Atreo, en Micenas, y el tholos de 
Orcomenos tenían junto a la gran cámara circular una pequeña 
cuadrangular». 

Schuchhardt (p.294) cree encontrar un camino para cons¬ 
tatar cuándo irrumpieron en el marco egeo los pueblos de habla 
indogermánica y cuál era la cultura que llegaba ligada a ellos, 
en «la nueva constatación hecha por Th. Wiegand en el suelo 
de Mileto. El núcleo más antiguo de la colonia de Mileto, ca¬ 
racterizado por los elementos culturales micénicos, está, sin duda, 
junto a la bahía. Los nuevos intrusos portadores del Dipylon se 
establecieron en una colma al sur de la ciudad, llamada Kalabag- 
Tepe, y desde allí intentaron hacerse con el poder. Eran, pues, 
gentes nuevas cuya actitud respecto de la antigua colonia era 
hostil; y esta misma habrá sido la situación en Grecia». Re¬ 
cordemos en este lugar la «abrupta interrupción» de que habla 
Nilsson (GgR) y las reflexiones de Picard 153 , 

i J L.c., p 276-279. 
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De todo ello resulta el carácter unitario de la culturadme- 
galítica en el Norte y en el Oeste, así como en el Mediterráneo, 
donde su importancia se acrecienta por la aportación prestada 
por nuevos estratos: todo lo cual tiene un carácter induda¬ 
blemente preindogermámco. Ahora bien, la costumbre de la cre¬ 
mación debe haber tenido origen en algún sitio y en algún mo¬ 
mento debe haber sido propagada por alguien y, aunque a 
veces se haya fundido y desarrollado junto con estratos reli¬ 
giosos más antiguos, es seguro que no es un producto del culto 
megalítico a los antepasados. No es indispensable que su difu¬ 
sión se deba a pueblos migratorios, pero en todo caso sus 
propagadores deben haber sido grupos humanos de importan¬ 
cia. ¿Quiénes eran? ¿Quizás los portadores de las lenguas indo¬ 
germánicas? A la vista de la difusión del estrato pohdaimo- 
msta, resulta imposible que éste proceda de los «indogermanos». 
Lo mismo puede decirse del estrato politeísta, aunque en época 
histórica sus principales portadores en Europa hayan sido pue¬ 
blos mdogermamzados. La comunidad indogermánica, en tanto 
que comunidad lingüística, es un hecho indudable. Pero su 
identificación con un estrato determinado arqueológico o reli¬ 
gioso es imposible. Quizá fuera aconsejable revisar de una vez 
todo este problema teniendo muy en cuenta que el cambio 
lingüístico y la difusión lingüística son procesos históricos muy 
complicados. 


V. EL SUDESTE DEL MEDITERRANEO 
1. Siria y Palestina 
a) La arqueología 1 ’ 4 . 

En Palestina podemos constatar que las construcciones me- 
galíticas se concentran preferentemente en aquellas áreas en las 
que la piedra, y especialmente el basalto, ofrece el material ne¬ 
cesario para ellas; éste es el caso en el valle inferior del Jordán. 
A lo largo de las lomas hay terrazas artificiales para los cul¬ 
tivos, montones de piedras, círculos Eticos y sepulcros megalí- 
ticos, asociados de la misma forma que en el Megalítico oc¬ 
cidental. Las antiguas terrazas con irrigación artificial plantean 
el problema de si la cultura megalítica guardaba alguna rela¬ 
ción, siquiera fuese tardía, con el cultivo de los árboles fru¬ 
tales 1 ’ 5 . Los muros de manipostería parecen presentarse siempre 
asociados con los conjuntos de piedras en forma de círculo. 

1,4 Nuestra exposición se basa especialmente en P. KaRGE, Re- 
phatm: «Collectanea Hierosolymitana» vol.l (Paderborn 1917); W. F. 
Albright, The Archeology of Paleshne: «Pelican Books» A 19 (Lon¬ 
dres). 

J>> D. J. Wolfel, Haupiprobleme Weissafnkas, cf. n.10. 
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Aparecen también los montones de piedras sin sepultura (aunque 
esto no pueda afirmarse siempre con segundad). Los montones 
de piedras sobre los sepulcros no son siempre redondos u ova¬ 
les, sino también, y frecuentemente, alargados y rectangulares. 
Karge (p.308s) describe uno de estos montones de piedras 
de 10 metros de longitud y 8 de anchura. Como en la Pen¬ 
ínsula Ibérica y en Bretaña, las paredes de la cámara son de losas 
y sobre ellas reposa una cubierta monolítica de 2 por 1,80 me¬ 
tros, cuya parte inferior está abovedada, teniendo la superior el 
aspecto de un tejado puntiagudo: se aprovechó en ella la forma 
natural de la piedra con sólo algunos retoques. En un sepulcro 
próximo al descrito, de construcción similar, el túmulo está 
mejor conservado: es redondo y alcanza los 2 metros de al¬ 
tura y en torno a él encontramos el triple cercado de conten¬ 
ción que nos es conocido en Occidente y que asciende hacia el 
centro en talud escalonado. La entrada, que está orientada al 
este, estaba cerrada por pequeñas losas de piedra. La cámara 
tiene una hilera de losas puestas de canto. El corredor está 
cubierto por tres losas, y la cámara por una cubierta monolí¬ 
tica. A juzgar por la descripción de Karge, el lugar en que se 
pasa de la cámara al corredor tiene forma trapezoidal. En otro 
sepulcro (número 4) las paredes de la cámara están constituidas 
por soportes con dos hiladas de losas. La cámara de uno de 
los sepulcros está situada excéntricamente. El sepulcro número 7 
lo describe Karge como una galería de 4,50 metros de longitud, 
que se estrecha hacia la entrada y que, en la parte del corredor, 
está cubierta por seis losas, y en la parte de la cámaia por una 
sola losa grande. Karge tiene la impresión (p.314) de que las 
losas fueron retocadas artificialmente. Dentro de este mismo 
grupo de sepulcros hay también un montón de piedras con 
remate. 

Karge describe también construcciones dotadas de un co¬ 
rredor más bajo que la cámara y cerrado al final con una piedra 
más pequeña. Sobre los soportes se colocan losas, a veces en 
dos hiladas, de tal manera que se crea un saledizo rudimen¬ 
tario. Karge compara estos sepulcros con las allées couvertes 
francesas (p.316). Esta comparación resulta comprensible si se 
tiene en cuenta que, a juzgar por la descripción de Karge (pá¬ 
gina 317), no hay diferencia de anchura entre la cámara y el 
corredor, distinguiéndose el uno de la otra solamente por el 
hecho de que la parte de la construcción opuesta a la entrada 
tiene sus paredes constituidas por bloques mayores y sobre 
ellas hay una cubierta monolítica más grande. 

Por lo que hace a la arquitectura tumular hemos de suponer 
que, dadas las características climáticas del país, sólo los tú¬ 
mulos de piedra habrán podido conservarse, puesto que el viento 
desharía los túmulos de tierra, como ha ocurrido sin duda en 
las reglones africanas del Atlas. Es inverosímil que, como Karge 
pretende (p.318), la cubierta estuviera revestida por un montón 
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de piedras. En el Megalítico occidental encontramos la prueba 
de que lo que sobre ellas había era un túmulo apuntado. No se 
han buscado sepulturas en los túmulos cónicos de piedra ni 
en los túmulos artificiales del valle del Jordán, pero sí en los 
sepulcros megalíticos de Moab, construidos sobre pequeñas te' 
rrazas artificiales que, como por ejemplo en Dzólán, recuerdan 
los escalones de los templos griegos. 

En una construcción megalítica del norte de Siria, en No- 
sen", aparece un orificio redondo para las almas: se encuentra 
en la primera losa de uno de los lados mayores, a poca altura 
sobre el nivel del suelo. También las construcciones megaliticas 
de bloques de basalto que fueron descubiertas por Lidzbarski 
al norte de Tiznin 1,c , tienen estos orificios redondos para las 
almas. El mejor conservado de estos sepulcros se compone de 
dos sillares alargados de piedra, orientados de este a oeste, 
con un espacio intermedio de 40 centímetros, y sobre los cuales 
descansa» en dirección norte^sur, una losa de piedra de i 
por 0,80 metros. En el centro de la piedra-soporte meridional 
hay tallado un orificio de 22 centímetros de diámetro que atra¬ 
viesa la piedra, que tiene 0,55 metros de espesor. ¿Hemos de 
pensar que esta construcción fue un sepulcro? 

Esta misma pregunta nos hacemos ante dos losas de basalto» 
una de las cuales estaba plantada verticalmente y la otra apo¬ 
yada en ella; la losa meridional tiene un orificio redondo. Ante 
las dos losas estaban plantadas dos estelas, una de ellas cua- 
drangular y la otra redondeada en su parte superior. Karge ve 
aquí, pese a la falta de la cubierta, eí resto de una construc¬ 
ción con dos piedras plantadas. Si quisiéramos considerar esta 
construcción como relacionada con el culto a los muertos, solo 
cabría la posibilidad de pensar que se trata de un cenotafio. 
Bien documentadas están en Siria-Palestina las construcciones 
que nos son conocidas en Occidente a base de sólo dos o tres 
losas plantadas que dejan siempre abierta una de las caras 
menores. 

Si en los ejemplos expuestos no es absolutamente seguro 
que se trate de orificios para las almas, los vanos para las puer¬ 
tas, tallados en las losas, sí que están representados en Siria- 
Palestma con la misma seguridad que en el Megalítico occiden¬ 
tal. Karge (p.481s) enumera siete ejemplares que tienen en la 
losa de la fachada vanos cuadranglares de esquinas redondea¬ 
das. Dos de ellos tienen rebajos, como los que conocemos en la 
Península Ibérica, y todos permiten el paso de un hombre. Estos 
vanos se encuentran en la parte inferior de las losas. 

También se encuentra en Palestina el tipo, que conocemos 
en la Península Ibérica, con atrio separado, de la cámara se¬ 
pulcral por una losa-cierre, en la que está tallado un vano 
cuadrangular. Estas losas-cierre con vanos tallados se encuentran 
igualmente en los cien dólmenes de Tawám-es-Suktar. La per- 

i >c. E phemens fur semitische Epigraphik vol.3 (Giessen 1911) 170ss. 
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fección técnica del tallado de estas losas hace que Karge con- 
sidere tardías las construcciones sepulcrales en cuestión. Tam- 
poco cree posible sean arcaicos los sepulcros de cúpula. Es evi- 
dente que las dos cámaras sepulcrales con bóveda de cañón 
halladas en Megido no pertenecen a la época puramente mega- 
lítica, pero es igualmente indudable que todo en ellas corres- 
ponde a la tradición megalítica. 

Según Karge (p.315) estas construcciones están orientadas 
«casi todas de oeste a este, con sólo algunas excepciones en 
dirección sudoeste-noroeste». Nosotros sospechamos que la en¬ 
trada de los sepulcros megalíticos está, aquí como en otros lu¬ 
gares, orientada de manera que posibilite la entrada de la mayor 
cantidad posible de luz, variando en consecuencia según la si¬ 
tuación local del sepulcro. Pero hemos de reconocer que las des¬ 
viaciones de esta supuesta regla no faltan en ninguna parte. 

En los sepulcros megalíticos faltan restos indudables de sa¬ 
crificios humanos a los muertos, que están comprobados con 
seguridad en Palestina en épocas posteriores. En cambio, los 
montones de cenizas con restos de huesos humanos quebrados, 
que se suelen interpretar como sepulturas posteriores de cre¬ 
mación, son tan frecuentes como en Occidente. 

Las excavaciones realizadas en Jerusalén en el año 1930 por 
la Bntish School of Archaeology completan las descripciones 
de Karge por lo que hace a las construcciones megalíticas en 
Galilea. Con una sola excepción, todos los dólmenes estaban 
recubiertos de un túmulo de piedras que, en ocasiones, cubría 
también la cubierta monolítica. Se distinguieron los siguientes 
tipos: como forma más sencilla, tres soportes verticales y una 
cubierta monolítica; como forma más frecuente, bloques ver¬ 
ticales, sobre los que se encuentra una hilada horizontal y, 
sobre ella, una cubierta monolítica en forma de «silla de mon¬ 
tar» con un rudimento de corredor que se estrecha a la entrada; 
finalmente, allées couvertes, en las que el corredor tiene la 
misma anchura que la cámara. En la mayoría de los tipos la 
entrada estaba orientada hacia el este-nordeste. Muchas de las 
cámaras tienen una altura superior a la de un hombre, llegando 
algunas a los 3 metros. 

Naturalmente, tampoco en el este del mundo mediterráneo 
faltan la habitación y el sepulcro en cuevas. En Wadi’Amud, 
en la «cueva de las ventanas», tenemos toda una ciudad ru¬ 
pestre. En la pared de la roca, agujereada por las ventanas, 
hay una «alta cueva, abierta en su parte delantera y a cuyas 
paredes se adosan, en vanos pisos, pequeñas cuevas de planta 
casi siempre cuadrangular, artificialmente excavadas en la roca». 
«La unión entre las habitaciones y los distintos pisos está po¬ 
sibilitada por pozos verticales, orificios y corredores». La cueva 
principal se estrecha a 40 metros de la entrada hasta convertirse 
en un profundo pozo que conduce al interior del monte (Kan 
ge, p.259). En Kal’at Ibn Maan tenemos una cueva similar. Como 
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demuestra el hallazgo de un relieve que representa leones, la 
cueva siguió siendo utilizada y ornamentada en época histórica. 
Saltan a la vista la absoluta coincidencia de estas construc- 
clones rupestres con recinto central con las de Gran Canana 
(página 416); pero aquí, como allí, es imposible constatar la 
existencia de una relación inmediata con sepulturas. 

Otra gran ciudad rupestre es Tell Dzeser (Gezer). Las cue¬ 
vas, en parte naturales, han sido artificialmente ampliadas, están 
unidas por corredores y tienen nichos. Las plantas y tamaños 
de las cuevas son muy variables. Frecuentemente se encuentran 
pilas y cisternas para el agua. Excavaciones en forma de pila 
en el suelo o sobre bancos han sido interpretadas como prensas 
de aceite. En el suelo, en las paredes y en los bancos de las 
cuevas, hay excavaciones en forma de hoyos redondos, de pa¬ 
redes verticales y con un diámetro que oscila entre los 45 y 
los 25 centímetros. En el recinto principal de un gran conjunto 
de cuevas, estos depósitos están dispuestos en el suelo en tres 
arcos de herradura concéntricos cuyas aberturas están dirigidas 
hacia el sur; el menor de estos arcos consta de nueve depó¬ 
sitos, el intermedio de quince y el mayor de dieciocho. A un 
lado hay todavía otros cuatro depósitos. Macalister considera este 
conjunto como «una gigantesca mesa sacrificial» 10 7 . 

El hecho de que se atribuya a los habitantes de estas cuevas 
la práctica de la cremación hace que Karge (p.702) se resista a 
considerarlos semitas, porque, según él, «no hay ningún indi¬ 
cio que nos haga suponer que los constructores de los dólmenes 
de Palestina practicaran la cremación» y «porque ésta no fue 
nunca habitual entre los semitas». La mejor prueba en favor 
de esta hipótesis la ofrece la llamada «cueva de cremación» de 
Dzeser. Está probado que en Dzeser (Gezer) se practicó tam¬ 
bién la inhumación sin incineración; según Macalister, anterior 
y posteriormente a la cremación y, según Karge, simultánea¬ 
mente a ésta. La cueva contiene un estrato de cenizas con nu¬ 
merosos huesos humanos quemados (Macalister, I p.74ss). Se 
trata, por lo tanto, de un depósito de restos de cremación. Los 
huesos son los de un tipo humano de pequeña talla, no repre¬ 
sentado en las otras sepulturas. Macalister sitúa esta cueva en 
el año 2500 a. C. Para nosotros constituye un claro paralelo 
de los hallazgos hechos en el Megalítico occidental y medite¬ 
rráneo de huesos chamuscados, que en su lugar (cf. p.l89.253s 
y 273s) interpretamos como restos de sacrificios. 

El P. Zumoffen («Anthropos» 5 [1910] p.lólss) describe 
una cueva sepulcral de Fenicia. Un pozo conducía a una gruta 
cuyo recinto inferior tenía una profundidad de 5 a 6 metros. 
En este recinto inferior se hallaron huesos humanos intactos, 
pero muy mezclados. A juzgar por la descripción del hallazgo, 
había más huesos de las extremidades que cráneos. Entre ellos 

157 R. A. St. Macalister, The Excavaiions of Ge¿er vol.l p.70ss 
139; vol.3. 
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se encontraron, un puñal de asta, un cráneo de cabra y frag- 
mentos de cerámica sin ornamentación. También este hallazgo 
nos parece más un depósito para restos de sacrificio que una 
sepultura. 

La cueva de Ain Yebrud, descrita por P. H. Hánsler, cons¬ 
tituye una sepultura absolutamente original. La gruta, oval, con- 
tiene capas de esqueletos extendidos sobre yacijas irregulares 
de piedra. La cerámica hallada en esta gruta presenta tipos de 
la Edad del Cobre y de la Edad del Bronce; se hallaron tam- 
bien cuchillos de sílex. Las capas de esqueletos estaban sepa- 
radas entre sí por estratos de tierra y barro y llegaban hasta 
la cubierta. Hay que suponer que esta cueva era una auténtica 
sepultura. Cerca de ella había una cueva sepulcral con dos ex¬ 
cavaciones en forma de pila junto a la entrada; los ajuares de 
ambas cuevas son coetáneos. 

Muy notables son los apilamientos de vasijas de cerámica 
hallados en las paredes de las tumbas funerarias de Dzeser 
(Gezer), que pertenecen a una época más tardía; entre estas 
vasijas llaman especialmente la atención unas tinajas de vino. 
A juzgar jror la forma en que estaban colocadas, debieron de estar 
llenas, y junto a cada una se encontró un recipiente pequeño 
para extraer el vino en ellas contenido; nos es imposible de¬ 
terminar si este recipiente estaba destinado a ser usado por el 
muerto o en las libaciones del culto a los muertos. En un se¬ 
pulcro de pozo cananeo se han encontrado restos de una pierna 
de carnero cocida, cubiertos con un plato; Karge (p.536) cree 
que éste sirvió para conservar caliente la carne. En otra ocasión 
se encontró, junto a la carne, un pequeño cuchillo de bronce. 
En un sepulcro filisteo de Dzeser se encontraron los restos de 
un carnero entero. 

En la campaña de excavaciones organizada por la Univer¬ 
sidad de ferusalen en el año 1934, Sukenik excavo una cueva 
funeraria en la planicie de Salón, en la que se encontraron 
huesos humanos guardados en recipientes, en cistas de barro y 
en urnas en forma de casa. Estas urnas en forma de casa te- 
nían cuatro pies, lo que hace posible ver en ellas una reproduc- 
ción de los palafitos, aunque es igualmente posible que estos 
pies les fueran añadidos simplemente como soporte. La simi¬ 
litud de estas urnas en forma de casa con las urnas del centro 
de Europea es evidente. La cerámica corresponde a la hallada 
en Teleilat Ghassül. 

Como en el Egeo, también en Siria-Palestina se practicó la 
sepultura en recipientes de arcilla, aquí incluso para los adultos. 
La costumbre de empotrar estas urnas funerarias en las grietas 
de los muros ha llevado en numerosas ocasiones a concluir 
erróneamente la práctica de sacrificios ofrecidos durante la cons¬ 
trucción. 

Los sepulcros de fosa con nicho lateral constituyen una 
forma de sepultura que volveremos a encontrar en Egipto y 
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Mesopotamia y que hemos encontrado ya en Occidente. En 
Egipto es clara su relación cronológica con las formas sepiliera- 
les megalíticas; no así en Siria-Palestina, donde no es segura 
la existencia de estos sepulcros de fosa en época tan temprana. 
Este tipo se presenta también en los sepulcros reales de Bi- 
blos. Los sarcófagos de calcita, que llevan en la cubierta una 
representación figurada del muerto, recuerdan sarcófagos simi¬ 
lares egipcios y etruscos. Menos lujosos son los sarcófagos de 
barro de la época de la irrupción de los filisteos que llevan en 
sus cubiertas al menos la representación del rostro del muerto. 
La presencia en los ajuares de estos sepulcros reales de me¬ 
tales incrustados y de escarcinas testimonia la existencia de re¬ 
laciones con el Egeo y Mesopotamia. Las cámaras sepulcrales 
están cubiertas en saledizo, que no forma una cúpula, sino una 
bóveda alargada, lo que tiene sus paralelos desde Mesopotamia 
hasta Cerdeña y, más allá del Atlántico, en la América central. 

Hemos dicho ya que el muro cerrado de mampostería al¬ 
terna, como en Occidente, con el círculo lítico, sin que sea po¬ 
sible constatar una diferencia de antigüedad entre ellos. Como 
ocurre en las antiguas áreas megalíticas, también en Palestina y 
en Siria estos cercados son utilizados hoy por los pastores como 
apriscos para el ganado. En los casos en que se presentan aso¬ 
ciados el círculo lítico y el montón de piedras, el conjunto con¬ 
serva hoy en día el valor de un santuario, y los habitantes ac¬ 
tuales, como en el norte de Africa los bereberes, lo ponen en 
relación con santos musulmanes (cf. VI B 3). El hecho de que 
en las proximidades de estos conjuntos se encuentren frecuente¬ 
mente terrazas artificiales hace sospechar que también aquí, co¬ 
mo en las Islas Canarias, la irrigación artificial guarda relación 
con los estratos más recientes del Megalítico. Próximas a ellos 
se encuentran también a veces fortificaciones que parecen ser de 
la misma época. Conjuntos de piedras en forma de círculo cons¬ 
tituidos por losas groseramente labradas y con diámetros de 
hasta 1,50 metros están frecuentemente rodeados por un círculo 
de bloques. 

A juzgar por la poco clara descripción de Karge (p.323) la 
construcción de Dér Mákir podría parecerse a las nuraghas sar¬ 
das (cf. p.244s) y a la construcción circular de La Guancha en 
las Islas Canarias (p.412). Está compuesta por tres círculos lí- 
ticos de apariencia de torres, el mayor de los cuales, situado 
al oeste, tiene 3 metros de diámetro; el central está muy des¬ 
truido, y el del este tiene 2,50 metros de diámetro. En la parte 
sur hay ruinas de un círculo lítico y de un muro destruido 
que estaba adosado al círculo lítico del oeste. El material de 
construcción está constituido por bloques de basalto de 0,90, 
0,60 y 0,40 metros. 

Dentro de otro campo de rumas, limitado por restos de 
muros de grandes bloques de basalto que se cortan en ángulo 
recto, hay círculos líticos y montones de piedras. Los círculos 
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li'ticos están constituidos por hiladas y sus diámetros oscilan 
en torno a los 5 metros, aunque hay uno que tiene 23 metros 
de diámetro. Uno de estos muros circunda un espacio pavi- 
mentado con losas; otro tiene una puerta constituida por dos 
losas plantadas y una cubierta monolítica. Una losa hallada allí 
cerca tiene excavada una pila para el agua. Ocho de estos muros 
circulares están adosados a un muro ciclópeo de 32 metros de 
longitud. Muy interesante es el hallazgo hecho en el sur de 
Palestina de una estela con inscripciones egipcias, en el centro 
de muros circulares como los citados. Palmer describe una gran 
construcción circular en la que hay dos pilares que desempeñan 
la función de jambas de la puerta y, además, varios muros cir¬ 
culares contenidos dentro de un muro mayor común (Karge, pá¬ 
gina 341). 

No tenemos ninguna prueba que nos permita asegurar que 
las construcciones circulares que hemos citado hasta aquí es¬ 
tuvieran dedicadas al culto a los muertos; otro es el caso por 
lo que hace al hallazgo de Bab-edh-Dhra’ en una terraza sobre 
el Mar Muerto, del que Albright (p.77) da una descripción. 
Dentro y fuera de un muro de contención circular hay hogares 
de cremación con fragmentos de cerámica que Albright sitúa 
en los siglos XXIII a XXI a. C. Fuera de este muro de conten¬ 
ción, a mayor distancia que los hogares, había muchas sepul¬ 
turas hundidas en el suelo, revestidas y cubiertas por losas y, 
sobre ellas, túmulos. Poco más lejos había siete menhires hoy 
caídos. Los túmulos podrían compararse con los del Africa blanca 
y con los de las Islas Cananas, que contienen igualmente pe¬ 
queñas cistas de piedra, pero todavía mejor con los sepulcros 
en cistas de piedra de Mesopotamia. 

Las piedras-pila y los lebrillos artificiales excavados se pre¬ 
sentan en Siria-Palestina con la misma frecuencia que en Oc¬ 
cidente. En las cuevas de Gezer son especialmente numerosos 
(Karge, p.203), encontrándose tanto en el interior como a la 
entrada. No siempre es fácil distinguir estas pilas cultuales de 
las prensas de aceite. Las pilas están situadas preferentemente 
sobre prominencias y bancos adosados a la roca. En un lugar 
hay ochenta y tres pilas, la mayor de las cuales tiene 0,23 metros 
de profundidad y 2,44 metros de diámetro. Allí donde estas pilas 
se encuentran relacionadas con cisternas de mayor tamaño, es de 
suponer que estaban destinadas a recoger y conducir el agua 
de lluvia, lo que no excluye una finalidad cultual. En la ciudad 
de cuevas de Petra, donde el culto a los muertos y a los ante¬ 
pasados se continuó hasta época romana, estas pilas se encuen¬ 
tran no sólo ante los ídolos-pilares, sino también en las mesas 
sacrificiales y, ante todo, en todos los tipos de sepulcros, tanto 
en los de fosa como en los de cámara (Karge, p.204). 

Las pilas de los sepulcros típicamente megalíticos de Kera- 
ziye tienen rebajos para la cubierta; en un caso se nos ha con¬ 
servado incluso la cubierta, que era de piedra. Un sepulcro de 
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Silwan tiene dos de estas pilas en el atrio y una tercera en el 
exterior (Karge, p.595). En el centro del umbral de uno de los 
más bellos templos funerarios de Petra hay excavada una pila 
con rebajo para una cubierta; de ella parte un canal de o cen¬ 
tímetros de anchura que, pasando por los escalones, conduce 
hasta el atrio y que tiene también un rebajo para las losas que 
lo cubrían. De esta manera era posible hacer llegar los sacriri- 
cios a los muertos, incluso estando cerradas las puertas del se¬ 
pulcro. En otro lugar hay dos conductos^ tubulares que llevan 
hasta la cámara sepulcral, estableciendo así, como tan frecuente¬ 
mente en Occidente y en Micenas, una relación con el muerto 

(Karge, p.599). , , . ,, 

También en los sepulcros rupestres de camara de Jerusalen, 
de época israelita, hay pilas. En un sepulcro de Galilea que se 
supone era fenicio hay un dispositivo, que Dalman describe, 
destinado a recoger el agua de lluvia «para apaciguar la sed de 
los muertos» (Karge, p.546). Los fenicios, hermanos de los ca- 
naneos, tenían en sus colonias cartaginesas de Africa conductos 
tubulares de plomo y barro, a través de los cuales se introducían 
las libaciones en los sepulcros; y las estelas funerarias de los 
cartagineses tenían ante sí una mesa sacrificial en la que es¬ 
taban excavados lebrillos como los que se encuentran en su 

patria asiática. , , , . 

Según el Libro de los Reyes (6,1 lss), bajo un árbol junto a 
la tienda de Gedeón había una losa de piedra sobre la que se 
ofrecían sacrificios. , 

También el segundo templo de Jerusalen tenia canales para 
la conducción de las ofrendas sacrificiales líquidas. Las ofrendas 
de vino y agua eran conducidas por ellos a un recinto en los 
cimientos, bajo el altar de los holocaustos, y las de sangre hasta 
el valle del Cedrón. Quizá fuera posible poner en relación el 
citado «recinto en los cimientos» junto con el «pozo de las 
almas», bajo la Roca Sagrada, con el mundus de Roma. Se¬ 
gún los informes de los musulmanes, este «pozo de las almas» 
se encuentra en la «cueva de las almas» bajo una losa redonda 
de mármol que, golpeada, suena a hueco. 

Dada la gran antigüedad en Siria y en Palestina de los si¬ 
llares y de íos ladrillos, las construcciones con falsa cúpula se 
atribuyen habitualmente a las altas culturas, a las que pertenecen 
casi con segundad; esto hace doblemente importante para nos¬ 
otros las chozas de piedra en forma de panal de abejas de la 
Península de Smai. La planta de estas chozas es circular o, a 
veces, oval y, muy raramente, cuadrangulai. El acceso esta cons¬ 
tituido por una puerta cuadrada de 0,60 metros de lado, el 
diámetro es de 2,50 a 3,50 metros. La mayor parte de estas 
chozas son, según Karge (p.342), «indudablemente construc¬ 
ciones sepulcrales». Los ajuares en ellas encontrados pertenecen 
al Neolítico y a la Edad del Cobre y tienen muchos paralelos 
en el Egipto prehistórico. Los paralelos de las construcciones 
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mismas se extienden hasta Iilanda, pasando por Cerdeña, las 
Baleares y la Península Ibérica. En Siria-Palestina se utilizan 
todavía hoy como viviendas. En la mayoría de los casos sólo 
la infraestructura es de piedra y el resto de ladrillo; como en la 
Europa occidental, la cúpula arranca casi siempre del suelo, 
pero a veces arranca de una infraestructura algo más elevada, 
recordando en este caso los trullis del sur de Italia. Estas chozas 
están difundidas en toda el Asia Anterior. Karge (p.347) hace 
notar que en los relieves asirlos que representan ciudades sirias 
es frecuente ver estas cúpulas. Los sepulcros de pozo cananeos, 
tallados en la roca, recuerdan con gran exactitud estas cons¬ 
trucciones cupulares. 

Fhnders Petrie distingue cuatro tipos de construcciones cu- 
pulares en la Península de Smaí: a) círculos funerarios de pie¬ 
dras plantadas que forman un recinto interior muy pequeño y 
descubierto, y en torno a los cuales hay un círculo lítico ex¬ 
terior ; entre el círculo lítico y el recinto sepulcral hay un 
espacio intermedio pavimentado; b) dos hileras paralelas de pie¬ 
dras, terminadas en ábsides redondeados unidos; el espacio en¬ 
tre estas piedras plantadas está relleno con piedras en hiladas; 
c) construcciones sm piedras plantadas, con sólo hiladas de 
piedras; d) sepulcros cupulares con una cúpula interior, con¬ 
tenida por un anillo exterior de hiladas de piedras; el espacio 
intermedio está relleno con cantos redados y el conjunto está 
cubierto por un túmulo de losas. Como Arvid Serner ha hecho 
notar lo8 , hay discrepancias entre la descripción de Karge y la 
de Fhnders Petne. 

Relativamente escasos son en Siria-Palestina les auténticos 
menhires, y esto porque posteriormente fueron tenidos por sím¬ 
bolos de los dioses politeístas. El conde de Muhnen vio en las 
proximidades del claustro del Monte Carmelo piedras que po¬ 
dían tener este carácter, y Ronzevalles l1 '* ha demostrado que las 
estelas «en forma de pilar», representadas en los sepulcros ru¬ 
pestres del norte de Palestina y en Siria, son estelas funerarias 
que representan la persona sepultada. En Henáwei, en la Alta 
Galilea, estas estelas, con sumaria indicación del pecho y de 
la figura, están dotadas de una cabeza y recuerdan claramente 
las estatuas-menhires de Occidente. 

Albright (p.79) llama la atención sobre dos importantes es¬ 
telas: ambas proceden de Moab; a una de ellas que carece 
de inscripción la sitúa en la Epoca de las Pirámides; la otra 
tiene, junto a una inscripción del siglo XII, restos de una ins¬ 
cripción más antigua, de finales dei III milenio a. C., dando 

158 Arvid Serner, On « Dyss » Bunal and Behefs about the Dead 
dunng the Stone Age. Inaugural Dissertatton (Lund 1938); W. M. 
FL1NDERS PeTRIE, Researches m Smai (Londres 1906) 

159 «Melanges de la Faculté Oriéntale de Beyrouth» vol.4 p 189ss, 
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así testimonio de la existencia de estas estelas desde época muy 

Como en el Mediterráneo, tampoco en Siria-Palestina faltan 
los «ídolos». Ya en los estratos más tempranos de lenco, en los 
que todavía no aparece cerámica, se encuentran grupos plásticos 
que representan a un hombre, una mujer y un niño; la técnica 
es muy peculiar; revestimiento con marga caliza de un armazón 
de cañas* Su tamaño era de dos tercios del natural y estaban 
destinadas a ser vistas de lado, puesto que vistas de frente 
son extraordinariamente delgadas (Albnght, p.63 lam.y). nstas 
figuras carecen de paralelos. Entre las construcciones de adobe 
cuidadosamente terminadas del estrato más antiguo de, [erico 
hay una que Albnght llama shnne, es decir, construcción cul¬ 
tual. Está constituida por un pórtico con seis soportes para postes, 
por el que se pasa a un atrio, tras el que hay un recinto interior 
de mayor tamaño; todo ello sin ninguna señal de haber sido 
destinado a usos profanos. Dentro de esta construcción se en¬ 
contraron muchas figuras de animales (ovejas, bovidos, cabras, 
cerdos), así como plásticas fálicas. Ya en el estrato más tempra¬ 
no del Natufiense se encontró un falo de sílex muy bien termi¬ 
nado. Es de suponer que nos hallemos ante ofrendas votivas, 
pero no es posible determinar a quién estaban destinadas. En los 
estratos de la Edad del Bronce hay placas de arcilla en las que 
se ve la impronta de un modelo que representa una mtqer des¬ 
nuda sujetando con los brazos alzados serpientes o varas de 
lino. En la cabeza de esta figura se ven pequeñas espirales. Se 
encuentran también otras representaciones de figuras femeninas 
desnudas. No cabe duda de que en época tardía representaban 
la diosa de la fertilidad, pero si fue así desde un principio es una 
cuestión que aquí debemos contentarnos con dejar planteada sin 
poder resolverla todavía (cf. p.286ss y p.379ss). En estratos 
tardíos no israelitas se encuentra posteriormente una figura fe¬ 
menina con palomas y otras representaciones que es posible que 
podamos interpretar algún día con ayuda de los textos de üga- 
rit-Ras-Samra. Lo que es indudable es que las mujeres grávidas 
desnudas que con las manos se oprimen el vientre, representa¬ 
das en plaquetas halladas en los santuarios israelitas, son figuras 
votivas (Albnght, p.120). Un estrecho paralelo con la Creta mi- 
noica (cf. p.288s) nos lo ofrece una figura femenina con serpiente 
hallada en Tell Beit Mirsim. Lo mismo puede decirse de las 
placas de oro con figuras femeninas. 

El bóvido está representado con gran frecuencia: tres cuartas 
partes de la totalidad de las representaciones de animales ha¬ 
lladas en Dzeser representan bóvidos. . 

Para nosotros, el más importante tipo de sepulcro de biria- 
Palestina está constituido por las «cistas de piedra» de El-Adei- 
meh y Teleilát Ghassúl, en el extremo norte del Mar Muerto, a 
la orilla izquierda del Jordán. En el primero de los lugares 
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citados está la ciudad y en el segundo la necrópolis 16<> . Estas 
cistas de piedra son decisivas para el establecimiento de la cro¬ 
nología del Megalítico. En la descripción del hallazgo y en la 
exposición del estado de la cuestión seguimos en lo esencial a 
Jirku 161 . Dado que pretendemos fijar y definir fuera de Pa¬ 
lestina lo típicamente megalítico, no nos es posible suscribir 
sus palabras: «Puesto que las gentes de la cultura de las cistas 
de piedra de Teleilat-Ghassúl ban llegado por sí solas al des¬ 
arrollo de la cultura del Calcolítico I, no puede considerarse 
como megalítico sino aquello que se presenta en Teleilát-Ghas- 
súl como absolutamente original y sin paralelo en el resto de 
Palestina». 

Teleilát-Ghassül pertenece al Calcolítico, cultura que Jirku 
caracteriza como sigue: «Casas cuadrangulares, pavimentación, 
utensilios de piedra, zanjas de provisiones, lámparas, cerámica 
de figuras varias con conocimiento del torno y con paralelos 
en Creta y en la cultura danubiana 162 , árboles frutales y anima¬ 
les domésticos». Nosotros añadiríamos a esta enumeración el 
cultivo de los cereales y propondríamos como denominación 
«comienzo de la alta cultura arcaica». Esta cultura de las cistas 
de piedra es decisiva para fundamentar nuestro juicio sobre los 
hallazgos megalíticos en Mesopotamia (cf. p.382s.398ss). Jirku 
sitúa esta cultura entre los años 4000 y 3500 a. C. Nosotros no 
nos interesamos sino por la cronología relativa, y creemos poder 
demostrar en otro lugar que también en Mesopotamia los se¬ 
pulcros en cistas de piedra pertenecen a la época inmediatamen¬ 
te anterior y al estadio primitivo de la «alta cultura arcaica». 

En El Adeimeh se encontraron ciento sesenta y ocho de estas 
cistas de piedra, de tipo idéntico al que conocemos en Occidente: 
fosas cuadrangulares de paredes verticales revestidas y cubiertas 
con losas de piedra. Sobre ellas hay un túmulo redondo u oval, de 
2 a 6 metros de diámetro y de 0,70 a 1 metro de altura, conteni¬ 
do a su vez por piedras plantadas verticalmente. Dos caminos 
pavimentados en forma de segmento de círculo conducían al 
tumulus (si es que no hemos de ver en ellos el acotamiento de 
un vestíbulo destinado al culto). Junto al sepulcro se encon¬ 
traron hogares sacrificiales hechos de piedra y con restos de 
cenizas. Sobre las cistas de piedra había recipientes rotos. Pro¬ 
bablemente para no tener que dar una longitud excesiva a las 
cistas, los cadáveres estaban sepultados con las piernas dobladas 
hacia atrás y situadas bajo el cuerpo, postura que no tiene pa¬ 
ralelos en Occidente. Trece de las cistas de piedra contenían 
cerámica, con piezas que no se han encontrado en esta misma 

160 A. Mallon, R. Koeppel, R. Neuville, Teleilát Ghassúl vol.l 
(Roma 1934); M. STEKEL 1 S, Les monuments mégalithiques de Palestine 
(París 1935). 

161 A. JlRKU, Die Megalithkultur in Palcistina: «Archiv Orientální» 
17 (Praga 1949) 1. 

162 A. Jirku, Die altere Kupjer-Stein-Zett Palastinas und der band* 
keramische Kulturkreis (Berlín 1941). 
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área y que yo creo paralelas a otras de la Península Ibérica. 
El círculo lítico entre los túmulos es idéntico a los occidentales. 
Tiene 15 metros de diámetro. En la parte oeste de la necrópolis 
hay un menhir. Un menhir hallado al este de Jordania tenía a 
sus pies fragmentos de cerámica del Calcolítico I, lo que nos 
hace pensar que ante él tuvieron lugar ceremonias cultuales. 

En las paredes de las casas de Teleilát-Ghassíil, que están 
cubiertas de estuco, hay restos de pinturas. En un fragmento se 
nos han conservado los pies de seis personas; cuatro son de 
mayor tamaño que los otros y se apoyan en una especie de 
taburete. Vuelta hacia estas seis personas había otra, de la que 
sólo se han conservado el torso y las piernas. No es necesario 
que los pies más pequeños pertenecieran a figuras de niños, 
sino que es posible que la diferencia de tamaño esté determi¬ 
nada por la costumbre, tan conocida en Egipto y Mesopotamia, 
de representa*- a los personajes principales a mayor escala. Detrás 
de la persona citada, vuelta hacia las otras seis, hay lo que pa¬ 
rece ser una estrella con rayos pintada en rojo y amarillo y 
rayada en negro y blanco; algo similar está representado en 
otra pared. Se nos han conservado también varias cabezas, geo¬ 
métricamente estilizadas, pintadas en rojo, negro y blanco. Entre 
ellas hay un pájaro pintado en negro con un realismo que re¬ 
cuerda el de los frescos cretenses. En los estratos de la alta 
cultura arcaica de Mesopotamia volveremos a encontrar este 
arte geométrico, relacionado allí también con las cistas de piedra. 
Esto nos permite establecer la cronología del tránsito del Mega- 
lítico a la alta cultura arcaica. Se ha hallado también una cabeza 
de maza de piedra con una cruz gamada incisa, elemento que 
no falta m en el Megalítico m en las altas culturas arcaicas. 

b) Las fuentes escritas. 

En la apreciación de las relaciones recíprocas existentes entre 
Euráfrica y el Asia Anterior se han adoptado casi siempre postu¬ 
ras extremas: o se hacía venir exclusivamente ex Oriente lux 
o se afirmaba, por el contrario, que toda cultura superior pro¬ 
cedía del norte de Euiopa. Por nuestra parte, contamos de an¬ 
temano con la existencia de una relación recíproca, y de 
nuestras investigaciones resulta que, así como es indudable que 
el Megalítico procede del Oeste, desde donde desarrolló una 
grandiosa actividad colonizadora, así también es indudable que 
otras dos corrientes culturales, caracterizadas arqueológicamente 
por la cantería y la cremación, son de origen oriental. Las costas 
asiáticas pertenecen al marco mediterráneo, cuyas influencias han 
penetrado hasta Mesopotamia, en tanto que, a la inversa, hay 
elementos cuyo origen podemos hoy en día localizar en Meso- 
potamia y que han penetrado en toda Euráfnca 

El Asia Anterior es el área principal del politeísmo que allí 
ha asimilado totalmente el estrato pohdaimomsta, más antiguo, 
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que no podremos aislar smo cuando hayamos estudiado sus 
paralelos en el Africa occidental. El dios del martillo y del hacha 
como dios de la tormenta se nos presenta entre los hetitas y 
demás pueblos del Asia Menor con mayor claridad que en nin¬ 
gún sitio; característicos del Asia Anterior son los cultos orgiás¬ 
ticos de la fertilidad» que culminan en la magna mater y en su 
amante adolescente, y que en la India, adonde fueron llevados 
quizá por los mdogermanos, se han conservado vivos hasta 
nuestros días. Las exposiciones que de la religión mediterránea 
se han hecho hasta hoy han pretendido forzar la interpreta¬ 
ción de los hallazgos arqueológicos y ver en ellos pruebas de 
la existencia de estos cultos; pero en la religión egipcia, 
en la que, pese a Isis y Osiris, falta absolutamente la figura de la 
magna mater, tenemos la prueba de que el estrato más antiguo 
del politeísmo no conocía todavía esta figura. También el Freyr 
nórdico es un daimón de la fertilidad, pero esto es lo único que 
tiene en común con las figuras de la magna mater y de su 
amante. Pese a que el politeísmo se depositara sobre ella, la 
tradición religiosa megalítica, incluso cuando tardíamente fue 
reinterpretada y asimilada al culto de la magna mater, conservó 
toda su fuerza. 

El mejor testimonio sobre la existencia y el contenido de 
un culto del árbol y la piedra nos lo ofrece el profeta Jeremías 
(2,27): «Ellos, sus reyes, sus grandes y sus sacerdotes y sus pro¬ 
fetas, que dicen a un leño: Tu eres mi padre: y a una piedra: 
Tú me diste la vida.» Con esta misma inequívoca claridad, sólo 
en el Africa occidental hallamos testimonios de la función del 
árbol, del poste sagrado o de la piedra como soporte de los es¬ 
píritus de los antepasados. La Sagrada Escritura nos da también 
exacta información sobre los «santuarios en las alturas» pro¬ 
vistos de pilares. 

El nombre hebreo es bámáh, plural bamóth, «crestas eleva¬ 
das», al que corresponde el asmo bamátu, plural bamáti, «al¬ 
turas» ; en la Septuaginta está traducido en los libros piofé- 
ticos con la palabra bomoi, en los históricos con hypsélá y en 
los demás con stelae. La Vulgata traduce excelsa. Del libro I 
de los Reyes, 2,7.14-23, se deduce que eran elevados por la 
mano del hombre y que podían ser destruidos, derribados y 
quemados. Se ha supuesto (ERE) que se parecían a los Ztgarats 
de Mesopotamia, lo que sólo puede ser cierto en la medida en 
que estas construcciones de ladrillo eran un sucedáneo de los 
«santuarios en las alturas». Estos eran una herencia recibida 
de los cananeos. Muchos pasajes (1 Sam. 9,12-14; 1 Re. 3, 
2-4; Is. 16,12; Lev. 26,31 y 32) nos hablan de los sacrificios 
que eran ofrecidos en ellos. 

El altar podía estar constituido por piedras talladas o sin 
tallar o también por un túmulo de tierra (1 Re. 3,4; Os. 10,3); 
este altar no se identificaba con el santuario (2 Re. 23,15; 
Is. 36,7; 2 Par. 14,3). 
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Para nosotros, la parte más interesante del santuario es el 
pilar sagrado que se encontraba junto al altar, la nuissebáh 
(Oseas 10,1 y 2); este pilar podía ser un bloque de piedra sin 
labrar o un pilar de cantería. En la época más antigua el pilar 
era una piedra sin labrar, puesto que se veía en él la sede de 
un ser sobrenatural, al que la mano y el utensilio del cantero 
podían ahuyentar. Para los patriarcas estos pilares eran todavía 
lugares de veneración de Jahvé perfectamente ortodoxos (Gén- 
28,18-22; 31,45-51; Ex. 24,4; Isaías 19,19); pero cuando mas 
tarde se convirtieron en simulacros del politeísmo fueron ana¬ 
tematizados (Deuteronomio 16,22; Miqueas 5,3). Como vimos 
en el mundo megalítico y veremos en el Africa occidental, el 
menhir y sus derivaciones eran soportes potenciales de los seres 
superiores, desde los antepasados hasta el ser supremo, que 
podían descender a ellos; el mas estricto monoteísmo no tiene 
nada que oponer a una tal concepción^ sólo cuando el soporte 
se convirtió en imagen, pasó a ser el símbolo de un culto ido¬ 
látrico. 

Otro objeto cultual de los «santuarios en las alturas» era 
el pilar sagrado de madera, el aserah, un tronco de árbol o un 
poste labrado plantado en la tierra (Deuteronomio 16,21). No 
es, como se ha pretendido, un mero símbolo de Astarté, aunque 
sea cierto que el nombre de la diosa se derive del aserah. Como 
el pilar de piedra, también el pilar de madera era un soporte 
de las almas, y sólo en el politeísmo pasó a ser preferentemente 
la morada de Astarté. Labrado en madera (Jueces 6,26; 1 Re. 
14,15 y 23,16.33; 2 Re. 17,10 y 16; Isaías 17,8), con el poli- 
teísmo recibe frecuentemente figura humana (1 Re. 15,13) y 
podía ser arrancado (Miqueas 5,147), destrozado (Exodo 34,13; 

2 Parahpómenos 34,4) y quemado (Deuteronomio 12,3). Es evi¬ 
dente que muchos de estos «santuarios en las alturas» fueron 
o levantados para el culto de Jahvé o adoptados postenoi mente 
por éste, aunque yo me inclino a creer lo primero. Salomón 
ofreció incienso y mil holocaustos en el bámáh de Gabaón 
(1 Re. 3,3) y construyó santuarios parecidos a Chemosch y 
Moloch para sus mujeres extranjeras (1 Re. 11,7 y 8). 

Tan inequívocos como las noticias literarias son los hallaz-- 
gos arqueológicos. George L. Robinson, de cuya documen- 
tada exposición en ERE hemos tomado los datos bíblicos, des^ 
cubrió en 1900 el «santuario en las alturas» de Jos edomitas 
en Petra. Está situado en un saliente en la montaña y hasta el 
conducen varias escaleras talladas en la roca. Dos pilares sepa¬ 
rados entre sí unos 100 metros señalan su acceso sudoriental. 
En la roca viva está tallado un patio de 47 por 20 pies; en su 
centro se alza una plataforma de 5 por 3 pies y 4,5 pulgadas de 
altura. A 15 pies al oeste de este patio hay, sobre cuatro es¬ 
calones, un altar de 9 por 6 pies y de 3 pies de altura; en 
torno a tres de sus lados hay tallada en la roca una rotonda de 
32 pulgadas de anchura. Excavada en el altar hay una pila rec- 
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tangular. Tres de los ángulos del altar muestran una excavación, 
destinada quizás a empotrar horns of consecratton. Junto al 
altar hay una plataforma oval irregular, de una altura sensible- 
mente igual a la del altar, con dos canales tallados, el uno dentro 
del otro, destinados probablemente a recoger las libaciones (con' 
fróntese Exodo 29,12). Al este de uno de los monolitos ci¬ 
tados hay un corredor que conduce a dos grandes cuevas unidas 
entre sí por un corredor estrecho y atrofiado. 

Se han excavado varios de estos «santuarios en las alturas», 
que recuerdan muy exactamente los de las Islas Canarias. Entre 
ellos, el de Bethsemes, excavado en 1912 por el Palestme Expío- 
ration Found, tiene especial importancia por haberse encontrado 
intacta la sepultura que estaba asociada a él (PEFSt 1912). Al 
oeste del santuario se encontró un círculo lítico, desde el cual 
un pozo lleva a una gran cámara excavada en la roca que se 
prolonga subterráneamente hasta el lugar que ocupa el pilar 
sagrado. En Bethsemes, como en los santuarios de las Islas Ca¬ 
narias (cf. p.413), se encontraron intactos todos los utensilios 
del culto a los muertos. 

Las piedras de Mamre y de Beth-El eran ungidas, lo que 
concuerda perfectamente con los usos megalíticos, y, si es cierto 
que en época tardía el culto de la fertilidad se apoderó de 
estos lugares cultuales, no lo es menos que originariamente es¬ 
tuvieron ambos consagrados al ser supremo y a los antepasados. 
Josué erigió una gran piedra bajo la encina que había en Si- 
quem. «Ésta piedra servirá de testimonio contra vosotros» (Jo¬ 
sué 24,26s). La costumbre de erigir estelas mortuorias, que se 
extiende hasta Mesopotamia, deberá ser revisada desde este 
nuevo punto de vista. El que se nos diga que Manasés «fue 
sepultado en el jardín de su casa» (2 Paralipómenos 33,20), nos 
hace sospechar la existencia de lugares cultuales erigidos sobre 
los sepulcros (cf. p.297s y p.398.402). No creemos que fueran to¬ 
talmente nuevas las plegarias que en la época de los Macabeos 
eran dirigidas a los muertos. 

Entre los «santuarios en las alturas» de Petra es muy notable 
el que Albnght llama «Conway High Place» por la existencia 
en él de un camino destinado a las procesiones que rodea una 
roca sagrada, paralelo palestino de los monolitos naturales de 
las Islas Canarias (p.420s). Completando la descripción de Ro- 
binson que citamos en la página anterior, Albright hace notar 
que para dejar exentos ambos pilares fue preciso tallar la roca 
que los rodeaba, lo que demuestra el gran interés que se tenía 
por conseguir pilares naturales. Es indudable que Albright tiene 
razón al decir que este monumento del siglo I a. C. se encua¬ 
dra dentro de una tradición cultual que se remonta por lo me¬ 
nos al 111 milenio a. C. 

En el «santuario en las alturas» de Dzezel et-Tanna, en el 
extremo sur del Mar Muerto, tenemos un buen ejemplo de 
cómo un antiguo «santuario en las alturas» fue sometido pau- 
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latinamente a una remterpretación politeísta. El santuario de 
Dzeser, con su hilera de menhíres, es considerado por Albright 
(página 104), que lo sitúa en la temprana Edad del Bronce, 
como un lugar destinado al culto a los muertos. 

Los hallazgos arqueológicos hechos en la grandiosa ciudad 
de cuevas de Petra, el centro comercial de los nabateos, perte- 
necen todos a una época tardía ya plenamente histórica; pero 
la religión de los nabateos conservaba rasgos de gran antigiie- 
dad. Aunque las fachadas de sus construcciones cultuales imi- 
taran las de los templos helenísticos, éstas no estaban dedicadas 
al culto politeísta, smo que, como han demostrado las exea- 
vaciones más recientes, eran templos funerarios o, como Al- 
bright dice (p.161), «mausoleos consagrados a la memoria y al 
culto de los muertos». Y siguieron siéndolo hasta el siglo III a. C. 
Hemos mencionado ya las pilas sacrificiales halladas a la puer¬ 
ta y en el interior de estos templos (p.170). Las encontramos 
también ante pilares que son idénticos a los menhires y a las 
estelas de las áreas megalíticas. 

Todo ello nos demuestra que en Palestina, mucho antes 
de la inmigración de los hebreos, existió no sólo el culto 
megalítico a los muertos y a los antepasados, sino también la 
creencia megalítica en el ser supremo. Nadie discute hoy la 
creencia de los árabes en un dios supremo, creencia preislá- 
mica existente desde épocas muy tempranas y con sólo débiles 
influjos politeístas. Nosotros la consideramos como pertene¬ 
ciente al estrato de la religión megalítica. La historia de la cul¬ 
tura no puede dar ningún argumento en favor de la tesis de los 
teólogos que la considera una resonancia de la revelación pri¬ 
mitiva, pero tampoco ningún argumento en contra de ella. La 
investigación arqueológica de Palestina, hoy en día tan adelan¬ 
tada, ha demostrado que la Biblia es una fuente histórica ex¬ 
traordinariamente digna de confianza; y esto hace doblemente 
sugestiva la narración que en ella leemos de cómo Abraham 
llegó a Canaán procedente de Ur, en Caldea. 

Como me ha hecho notar Casper (cf. el capítulo de Cas- 
per en el volumen III de esta obra) Ab-raham significa «pa¬ 
dre del montón de piedras», es decir, del kerkur o galgal, el altar 
compuesto por las piedras llevadas por cada uno de los parti¬ 
cipantes en la ceremonia cultual, altar sobre el que los canarios 
y los bereberes ofrecían y ofrecen sus sacrificios al ser supremo 
(cf. p.421s). Las excavaciones de Wooley en la patria de 
Abraham, en Ur, han sacado a la luz, junto a los templos 
politeístas, los templos de los antepasados construidos sobre se¬ 
pulcros, huella del culto megalítico a los muertos, todavía vi¬ 
viente (cf. p.4Q2). Nosotros (p.406s) demostraremos también 
que en los estratos más antiguos de la alta cultura arcaica de 
Mesopotamia faltan los rastros de la existencia del politeísmo, 
en tanto que son muy abundantes los restos de lugares y dis¬ 
positivos cultuales similares a los que nos son conocidos en el 
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Oeste megalítico. ¡ Qué aspecto tan distinto toma, a la luz de 
estas nuevas conclusiones, la vieja controversia de «Bibel und 
Babel» 1 163 

Siria-Palestina es también importante para la historia tem¬ 
prana del politeísmo. Los textos religiosos y míticos de los he- 
titas y de los hurntas, que poco a poco van entregándonos su 
secreto, nos demuestran que los fundamentos de la teogonia 
griega estaban dados en el Asia Anterior muchos siglos antes 
de Herodoto y que el politeísmo no puede ser puesto en rela- 
ción con los semitas ni con los indogermanos, aunque ello no 
obsta para que haya tenido un origen unitario 164 . Pero en este 
punto la investigación no ha hecho sino comenzar y nadie puede 
predecir sus conclusiones. 

c) Cronología del Megalítico. 

Hemos dicho ya en otro lugar (p.362ss) que la ornamenta' 
ción geométrica y la cerámica de las cistas de piedra de EL 
Adeimeh-Teleilat-Ghassül demuestran que éstas pertenecen a 
la misma época que el estadio más temprano de la alta cultura 
de Mesopotamia. No necesitamos demostrar que las cistas de 
piedra citadas pertenecen a la cultura y a la religión megalí- 
ticas. El problema que nos queda, pues, por resolver es el de 
la relación cronológica que los demás tipos arquitectónicos me' 
galíticos guardan con estas cistas de piedra. La pobreza de los 
ajuares hallados en estos otros tipos de sepulcros megalíticos 
hace muy difícil el establecimiento de una cronología. Las cis' 
tas de piedra de ELAdeimeh se encuentran en las cercanías de 
un campo de dólmenes cuya cronología relativa no nos es po- 
sible fijar. Basándose en los ajuares, M. Stekelis considera los 
dólmenes hallados junto a un afluente del Jordán como perte' 
necientes al Bronce I (3100 al 2100 a. C.). Jirku, que, aparente- 
mente, considera el Megalítico mediterráneo y occidental como 
secundario respecto del de Palestina, cree poder concluir de 
ello que la cista de piedra es más antigua que el dolmen. Per- 
sonalmente creemos que, como en el Mediterráneo y en (Deciden- 
te, también en Siria-Palestina se construyeron simultáneamente 
los más distintos tipos de sepulcros, y que, en consecuencia, el 
problema no puede resolverse sobre la única base de los hallaz¬ 
gos hechos en sólo dos lugares. En Occidente, los dólmenes 
seguían siendo construidos en la época de las cistas de piedra, 

163 Se refiere a la polémica provocada por los intentos de la escuela 
panbabilonista de derivar la religión del Antiguo Testamento de la mi¬ 
tología y la religión de Babilonia. Véase en este mismo volumen Sche- 
BESTA, La religión de los primitivos p.lA l.c. 

1Ci Albín Lesky, Hettitische Texte und g riechischer Mythos: «Anz. 
d. ósterr Alead, d. Wiss., phil.-hist. Kl.» (1950) p.9; G, H. Guterbock, 
Kumarbi. Mythen vom churrilischen Kronos aus den hettitischen Frag¬ 
menten gusammengestellt, iibersetzt und erkliiri: «Istanbuler Schriften» 
16 (Zurich-Nueva York 1946); trad. inglesa; «Amer. J. of Arch.» 52 
(1948) 123ss. 
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aunque es en éstas donde encontramos los ajuares relativamente 
más recientes. Nosotros suscribimos la afirmación de Wiesner 
(I 15) de que es segura la existencia de sepulcros megalíticos 
en la época predmástica de Mesopotamia. También Karge (pá- 
gina 352) considera las construcciones sepulcrales megalíticas 
de Palestina más antiguas que las del Mediterráneo, en donde, 
según él, esta cultura se mantuvo todavía largo tiempo, cuando 
en el Este ya estaba «superada desde hacía mucho tiempo». 
El final del período dolmémco en Palestina lo sitúa poco des¬ 
pués del año 2000, aunque cree que en las comarcas apartadas 
continuó la construcción de dólmenes o la utilización de los 
antiguos. A este hecho de que, como se ha demostrado en Oc¬ 
cidente, los sepulcros megalíticos hayan podido ser utilizados 
más de una vez, no se le ha prestado la atención que merece. 

Karge expresa opiniones contradictorias. Así, por ejemplo 
dice (p.292) que, hasta la primera mitad del II milenio, Pa¬ 
lestina «no tiene una relación cultural tan intensa con Meso- 
potamia como con el mar Egeo y con Egipto; más que hacia 
al Norte y hacia el Este, está orientada hacia el Oeste y hacia 
el Sudoeste». A esto quisiéramos añadir que cuanto más nos 
remontamos en el tiempo, más probable es que los paralelos 
con Egipto sean paralelos con la cultura mediterránea común. 
Más adelante (p.711ss) Karge cambia de opinión. Le parece 
inverosímil que las áreas megalíticas periféricas de Palestina 
hayan podido ser el punto de partida de la gran cultura me- 
galítica del Mediterráneo y de Occidente, especialmente dado 
que Palestina, en cuanto que área megalítica, es a su vez un área 
periférica de Arabia. «El sepulcro de corredor está pobremente 
desarrollado —nosotros diríamos lo mismo del sepulcro de cú¬ 
pula—, el círculo occidental meridional es incomparablemente 
más rico y en él se presenta una serie cerrada de la evolución 
de las formas, desde las más sencillas hasta las más compli¬ 
cadas. No nos es posible demostrar que los sepulcros megalí- 
ticos hayan emigrado desde Palestina m a través de Egipto m 
a través del Asia Menor». Apoyándose en cronologías del Mega- 
lítico occidental hoy superadas, afirma que los sepulcros me- 
galíticos del oeste de Europa son «por lo menos tan antiguos 
como los de Palestina, y, según algunos, incluso mucho más 
antiguos». A continuación concluye: «Así, pues, nada nos auto¬ 
riza a suponer que la evolución megalítica haya pasado del Este 
al Oeste, como yo mismo creí en otro tiempo erróneamente ; 
en consecuencia, puede decirse que las culturas megalíticas del 
Este y del Oeste han crecido simultáneamente pero tampoco 
la cultura megalítica de Palestina es un eslabón de una corriente 
cultural que, partiendo del norte o el oeste de Europa, se 
dirija a la India Lo más verosímil es que, dados los favorables 
presupuestos, los sepulcros megalíticos de Palestina hayan evo¬ 
lucionado autónomamente». 
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En el curso de esta su exposición, Karge cita a Obermaier, 
a quien ya «chocaron» las relaciones con el Paleolítico inferior 
de Siria y que creyó necesario suponer la existencia de una re- 
lación cultural. Albright (p.63) es de otra opinión. Para él, el 
Megalítico del noroeste de Europa debe situarse entre los mile- 
nios V y III, con pervivencias hasta el II milenio. Las construc¬ 
ciones megalíticas de Palestina las coloca «con confianza» (con- 
fidently) entre el 6000 y el 4000. Según él, serían imitaciones 
de las viviendas, suposición para la que se basa en las habita¬ 
ciones que han sido sacadas a luz por las excavaciones de J. 
d’A. Waechter y V. M. Seton-Williams en Trans)ordama, al 
sudoeste de Ammán; estas construcciones, en las que han sido 
encontrados utensilios de piedra del Jericó precerámico, estaban 
compuestas por losas de calcita plantadas en círculo. Otro ha¬ 
llazgo en el que basa su opinión es el hecho por Sarstang en 
Mersm, en Cilicia, y que consiste en construcciones megalíticas 
constituidas por bloques gigantescos, sobrepuestos y compuestas 
por cámaras y corredores. Como término de comparación po¬ 
dríamos citar aquí las chozas-círculos líticos de la Península 
Ibérica y de la Europa occidental, así como las construcciones 
ciclópeas de las Islas Cananas orientales; pero no podemos creer 
que el Megalítico engiera precisamente en Cilicia construccio¬ 
nes monumentales de finalidad profana, cosa que no ocurre en 
Occidente y que sólo en Micenas puede demostrarse. Albright 
cree fácil demostrar el carácter extremadamente antiguo del 
Megalítico de Palestina basándose en la gran antigüedad de los 
sepulcros de Ghassül, que son ya tipos tardíos degenerativos. Ve 
una prueba subsidiaria en la falta de cerámica, que explica atri¬ 
buyendo a los pueblos megalíticos de Siria-Palestina un modo 
de vida semmómada. Pero el querer ver en los constructores 
de aquellos megalitos erigidos para la eternidad pueblos semi- 
nómadas resulta inadmisible para un etnólogo. 

Antes de ocuparnos del problema de las formas económicas 
de la Palestina de aquella época mencionemos todavía los tú¬ 
mulos monumentales del valle del Jordán, en forma de hurgan, 
y los sepulcros bajo montones de piedra de la estepa siríaco- 
arábiga, que no han sido todavía excavados. Ya en los estratos 
más antiguos de Dzeser (Gezer) se encuentran restos que tes¬ 
tifican la existencia del cultivo de árboles frutales, higueras, 
vides, olivos y granados. Macalister encontró en estratos pos¬ 
teriores huesos de albaricoque. Otra prueba de la existencia de 
este cultivo nos la ofrecen las prensas de aceite, la construcción 
de terrazas y la irrigación artificial, igualmente representadas 
desde la época más antigua (cf. Wolfel, Hauptprobleme nt.10). 
Muy difundidas están las piedras de moler a mano, habitual- 
mente de basalto, y, como en todo el Mediterráneo y el Oes¬ 
te megalítico, el maíz y el trigo se presentan desde un principio. 
Como animales domésticos, junto al bóvido (especialmente, y 
quizá exclusivamente, el bos primigenias), la oveja, la cabra 
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y el cerdo y, desde muy pronto, también el asno; no hay nada 
que nos autorice a creer en la existencia de una separación 
económica entre la ganadería y la agricultura. 

Consideremos ahora la arquitectura. La cantería no se pre¬ 
senta sino en estratos tardíos; evidentemente, el uso de sillares, 
como el de adobe y ladrillo, es originariamente extraño a la 
arquitectura megalítica. Es decir, que, pese a la proximidad de 
las más antiguas altas culturas, la situación en Siria-Palestina 
es la misma que en el Mediterráneo y en Occidente. En tanto 
que las culturas urbanas utilizan desde muy pronto estos 
nuevos métodos constructivos, en el campo se conserva la tí¬ 
pica construcción megalítica. Si prescindimos de la costa, el si¬ 
llar no se impone en Palestina sino a partir del final del II mi¬ 
lenio. Precisamente la existencia de esta alta cultura relativa¬ 
mente temprana de la costa hace no solamente inverosímil, sino 
también imposible que el Megalítico se haya difundido a partir 
de Palestina en dirección oeste en época posterior al comienzo 
de las altas culturas. Aludamos aquí en relación con esto a la 
ciudad subterránea de Der’a, en Jordania, de época romana, 
que sólo en Túnez tiene paralelos reales 1<>5 . 

La comparación del hallazgo de Teleilit-el Ghassíil con los 
hechos en Mesopotamia (cf. p.396ss) hace indudable la coeta- 
neidad de los sepulcros en cistas del valle del Jordán, que re¬ 
presentan una fase evolutiva final de la arquitectura megalítica, 
con la cultura mesopotámica llamada de Dzemdet-Nasr, en la 
que hallamos no sólo la misma cerámica con la misma orna¬ 
mentación, sino también idénticos sepulcros en cistas. Albright 
(página 73) sostiene que la cerámica palestina, que sitúa en la 
temprana Edad del Bronce, a juzgar por su presencia en los 
sepulcros reales de la I Dinastía en Abydos y Sakkarah, debe 
haber sido contemporánea de Menes y remontarse, por lo tanto, 
según la más corta de las cronologías egipcias, por lo menos 
al siglo XXIX a. C. En este período, pues, existían ya en Pales¬ 
tina auténticas ciudades, con lo que el Megalítico debe remon¬ 
tarse a épocas muy anteriores. La construcción ciclópea poli¬ 
gonal, tan típica de todas las altas culturas arcaicas, se presenta 
en Palestina muy posteriormente (Bronce II). Durante la Edad 
del Bronce tardía de Canaán se utilizan hasta cinco sistemas de 
escritura diferentes que no guardan entre sí relación genética. 
Ellos nos ofrecen una prueba segura de la existencia de fuertes 
influjos de la alta cultura de Mesopotamia. Cuando, con el 
progreso de la mdogermanización, el mundo egeo perdió la ex¬ 
clusiva de la navegación de altura, su herencia correspondió 
a las ciudades marítimas de Fenicia, en las que los rasgos «medi¬ 
terráneos» son tan manifiestos. Muy interesante es la afirma¬ 
ción de Albright de que los marfiles tallados que han sido 
encontrados en Andalucía, en el valle del Guadalquivir, tienen 
su paralelo en períodos anteriores de Palestina. Un extraño pa- 

16 SCHUHMACHER, Across the Jordán p 135ss. 
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ralelo con el Egipto dinástico temprano lo constituyen los «ca¬ 
piteles protojómcos» que se encuentran en el estrato 4 de Me- 
giddo y en otros lugares de Palestina dos milenios después de 
haber aparecido en Egipto. 

Albnght (p.70) sitúa el comienzo de la Edad del Bronce 
temprano en Palestina en el siglo XXXII a. C.; coincidiría, pues, 
con el final del período predinástico en Egipto, con lo que la 
segunda mitad del Bronce temprano de Palestina vendría a ser 
simultánea con la Epoca de las Pirámides en Egipto. Nuestra 
suposición de que la arquitectura de las pirámides denota in¬ 
fluencia megalítica, ganaría con esto cierta verosimilitud, ya que 
en aquel momento la arquitectura megalítica conservaba toda 
su vitalidad en Palestina (cf. p.389s). También los cilindros- 
sellos de Megiddo V y del estrato inferior de Biblos tienen sus 
paralelos en Mesopotamia, en Dzemdet-Nasr (cf. p.397). 

Por lo menos el material de los hallazgos de obsidiana, 
cuando no los utensilios terminados, procede probablemente de 
Melos. Comunes a todo el Megalítico y Postmegalítico, como a 
las altas culturas arcaicas, son las pequeñas hachas de nefnta, 
jadeíta y otras piedras duras y policromas. Junto a ellas hay que 
considerar la azagaya de marfil hallada en Dzeser (Gezer). La 
fundición de cobre hallada en Ezion-Geber no es posible da¬ 
tarla con seguridad. 

De los hechos citados podemos extraer algunas conclusiones 
seguras acerca de la cronología del Megalítico y de las altas 
culturas arcaicas: el Megalítico del Norte, de las Islas Britá¬ 
nicas y de Bretaña es, en todos sus elementos fundamentales, 
secundario respecto del de la Península Ibérica; las islas del 
Mediterráneo, postmegalíticas y, en algunos aspectos, dentro ya 
de la alta cultura arcaica, son secundarias respecto de Occidente. 
Siria-Palestina, por el contrario, es primariamente megalítica, y, 
salvo en algunas formaciones especiales y locales de menor im¬ 
portancia, recuerda con absoluta exactitud el Megalítico de la 
Península Ibérica. El Este y el Oeste, primariamente megalíticos, 
tienen en común una sene de elementos culturales «medite¬ 
rráneos», ninguno de los cuales es específicamente egipcio ni 
específicamente mmoico o mesopotámico, sino que proceden del 
Egipto o de la Mesopotamia predmásticos o de la Creta neo¬ 
lítica. Las similitudes en el culto a los muertos (al que, como 
pronto podremos demostrar, basándonos en las pervivencias 
megalíticas en Palestina [p.372s], en las Islas Canarias [pá¬ 
gina 417s] y en Egipto, está asociado también el ser supremo, 
identificado con el cielo o con el sol) son absolutas. La única 
cuestión que queda por resolver es la de la relación del Megalí- 
tico de la Península Ibérica con el de Palestina. 

No cabe duda de que el Megalítico del sur de Siria y Pa¬ 
lestina es mucho más antiguo que la alta cultura arcaica egip¬ 
cia o que la mesopotámica. en cuya formación ha influido como 
uno de los factores principales, de tal manera que ambas altas 
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culturas pueden ser calificadas de postmegalíticas. Más adelan¬ 
te (p.382s.398s) ofrecemos otras pruebas en apoyo de esta opi¬ 
nión. ¿Puede el Megalítico de la Península pirenaica ser más 
reciente que el del sur de Siria y Palestina? Las cronologías 
actuales no son correctas, dado que los paralelos esenciales no 
son ni minoicos, ni egipcios, ni mesopotámicos, sino mediterrá¬ 
neos. No parece posible que dos culturas tan parecidas hayan 
tenido una evolución independiente, pero desde nuestro punto 
de vista no nos es posible demostrar que una de ellas sea una 
colonia de la otra. Hasta que no conozcamos mejor el Mega¬ 
lítico de Arabia, no será posible llegar a una solución defini¬ 
tiva. Los comienzos del mundo espiritual de que procede el 
Megalítico nos están ocultos: la arquitectura megalítica (cuya 
historia deberá algún día ser intentada por especialistas capaci¬ 
tados) comenzó en madera, de forma que su primera fase se ha 
perdido para siempre. Indudablemente, la absoluta similitud 
del Megalítico ibérico con el palestino tiene su base en un in¬ 
tenso contacto marítimo de carácter recíproco (ya cuando nos 
ocupamos de las relaciones del Egeo con el Mediterráneo oc¬ 
cidental concluimos la existencia de influencias recíprocas (pá¬ 
gina 234s y p.269ss). ¿Puede considerarse posible que el Mega¬ 
lítico de la Península Ibérica proceda del Este? 

La migración que es necesario aceptar si se contesta afir¬ 
mativamente la respuesta anterior sólo pudo tener lugar antes 
del comienzo de la alta cultura, pues si se hubiera producido 
después, hubiera debido llevar consigo los elementos, egipcios o 
mesopotámicos, de esta alta cultura. Pero si es así, ¿cómo es 
posible que el Egeo y Malta tengan relaciones más estrechas 
con Occidente que con Palestina? No nos queda otra posibilidad 
que la de reconocer provisionalmente la existencia de una 
continuidad cultual mediterránea y de un paralelismo del Me- 
galítico occidental y oriental. Mientras no se haya resuelto el 
problema del origen común de las altas culturas arcaicas —ori¬ 
gen común que debió de existir— ni el de la relación entre la 
cultura megalítica y la alta cultura arcaica, debemos dejar abierta 
la cuestión, pues no tenemos ninguna obligación, o mejor, nin¬ 
gún derecho a resolver problemas respecto de los cuales es to¬ 
davía insuficiente el estado actual de nuestros conocimientos. 

d ) Arabia. 

Hace mucho tiempo que se ha reconocido la importancia 
extraordinaria de Arabia para la historia de la cultura, pero lo 
que sabemos sobre ella sigue siendo muy poco. Dada su posición 
marginal, es de suponer que la Península Arábiga conserva¬ 
ría antiguos estadios de las altas culturas, arcaicas y posterio¬ 
res, y en forma particularmente completa, pues los rápidos pro¬ 
gresos de la desertización ayudarían a mantener invioladas las 
rumas. Aquí nos limitaremos a los restos conocidos de la cul- 
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tura megalítica. La cultura de Petra, con sus «santuarios en las 
alturas» y sus templos de los muertos, representa, por una parte, 
una supervivencia del Megalítico de Palestina y, por otra, la 
estación más al norte del de Arabia. 

W. Gifford Palgrave vio en Nedzd, en la comarca de Ka- 
sím, tres grandiosos círculos Uticos compuestos por trilitos. El 
mayor de ellos había sido levantado en la ladera de la montaña. 
De los trilitos que lo componían, ocho o nueve estaban todavía 
en pie y dos habían conservado incluso la cubierta monolítica; 
los demás se habían derrumbado. Uno de los trilitos tenía 
casi 5 metros de altura. El mismo Palgrave habla del extraordi- 
nano parecido de estos círculos líticos con Stonehenge (cf. pá¬ 
gina 174s) Es muy probable que fueran estos mismos círculos 
Uticos los que vio el misionero jesuíta Kohen, que los compara 
también con Stonehenge 16T . 

En el desierto de Teyma, al este de Medain Saleh, y en la 
escarpada costa de Ibba Moghrair, Doughty encontró círculos 
de losas de piedra verticalmente plantadas. El mismo autor des¬ 
cribe los sepulcros de cúpula de Harrat-el-Moahib, túmulos de 
piedra de 10 a 12 pies bajo los cuales se encuentra una es¬ 
trecha «celda» cubierta en saledizo 16S . 

En la zona de Harra, Doughty encontró varias de estas cá¬ 
maras cubiertas en saledizo bajo un túmulo de piedras. Los 
tumuh cuadrangulares son muy frecuentes y los circulares más 
raros; a veces se encuentran tumuh escalonados, como los del 
Sahara y las Islas Canarias. Todavía hoy sigue levantándose un 
kerkur o, como se llama en el Asia Menor, un g argüí (cf. p.368), 
sobre el sepulcro, lo que hace aún más difícil la determinación 
de la cronología de estos túmulos de piedras, de por sí com¬ 
plicada. También A. Musil habla de estas sepulturas bajo un 
kerkur. La necrópolis de Kubür Bem-Helal (sepulcros de los 
hijos de Hilal) está totalmente compuesta por montones de 
piedra de 1,80 a 2 metros ante los cuales hay estelas de 0,40 
a 0,60 metros de altura. Musil vio el sepulcro de una heroína 
árabe de las luchas contra los egipcios: estaba cubierto por un 
montón de piedras sobre el que se habían depositado tren¬ 
zas 169 . Karge nos habla de la pervivencia entre los actuales be¬ 
duinos de estos sacrificios de los cabellos a los muertos: «Muy 
frecuentemente es posible ver los sepulcros recientes de los be¬ 
duinos cubiertos por las negras trenzas de las mujeres, que el 
viento hace moverse. A veces, las muchachas y las mujeres 
tienden sobre la tumba, entre dos mástiles, un cordón de crines 
de caballo, al que sujetan sus trenzas cortadas Según Wetz- 
stein, este cordón se llama «cordón de la veneración». El pre- 

n>6 \y. Palgrave, Personal Narratme of a Year’s journey through 
Central and Eastern Arabia ( 1862-1863) (Londres 1883) p.l46s. 

167 G. DE BonsteTTEN, Essai sur les Dolmens 27. 

168 Ch. M. Doughty. Travels m Arabia Deserta (Cambridge 1888) 
p.204.384ss. 

169 A. Musil, Arabia Petraea vol.l p.245s; vol.2-2 p.156. 
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senció un caso en la zona de Hauran en el que, en los días que 
siguieron a la sepultura de un joven, varios grupos de mujeres col¬ 
garon de su tumba hasta cuarenta trenzas». Wellhausen (Reste 
des arabischen Hetdentums p.182) aduce un ejemplo de época 
antigua: «A la muerte de Halid íbn-el-Walíd no quedó ninguna 
mujer de su familia que no depositara sus rizos sobre su tumba». 
Recordemos aquí el sacrificio de los cabellos en el Norte (p. 192) 
y en el culto griego a los héroes (p.305). 

Philby 170 cree haber encontrado en el oasis de labrim, al 
nordeste de Arabia, los restos de un dolmen derruido. Bertram 
Thomas 171 cree que las piedras verticales halladas junto a un 
pozo y en ocho wadis son dólmenes o trilitos. Se trata aquí de las 
construcciones descritas en la página 354, compuestas por losas 
planas y apoyadas unas contra otras. Thomas habla también de 
inscripciones hechas con utensilios de piedra, así como de cu¬ 
biertas monolíticas, pero su descripción es demasiado confusa 
para que nos sea posible extraer alguna conclusión. 

No carece de importancia la costumbre, que Musil atribuye 
a los beduinos, de situar sus sepulcros en lugares altos de vista 
despejada y al mismo tiempo cerca del agua, preferentemente 
cerca de una fuente. 


2. Egipto 

a) La arqueología. 

Los sepulcros llamados «neolíticos» de El-Omari 172 son tú¬ 
mulos casi redondos compuestos por bloques de caliza y de 
unos 7 metros de diámetro; de ellos unos contenían solamente 
una pequeña vasija, en tanto que en otros se encontraron fosas 
ovales en las que había cadáveres con las rodillas recogidas; a 
veces se hallaron restos de esteras. Los ajuares funerarios esta¬ 
ban compuestos por recipientes, utensilios de sílex y conchas. 
Pequeños círculos líticos que se encuentran unas veces cerca de 
los sepulcros y otras en aparente relación con éstos pueden haber 
estado destinados al culto de los muertos. En Merimde Beni- 
Salame se encontraron junto a los cadáveres, casi siempre junto 
a la boca, granos de cereales. Entre las hachas, muy numerosas, 
hay unas talladas, a veces con el filo pulimentado, y otras to¬ 
talmente pulimentadas. El material es la piedra dura. Hay seis 
cabezas de maza cúbicas y piriformes de piedras duras puli¬ 
mentadas ; piedras de moler, paletas de color y moletas, una 
copa y un fragmento de un vaso de basalto, todo ello de un 
nivel técnico que equivale al del Megalítico occidental, [unto a 

170 J. B. PHILBY, T he Empty Quarter (Londres 1933). 

171 Bertram Thomas, Arabia Félix (Londres 1932). 

1 J 2 Emile Massoulard, Préhistoire et Protohistoire d'Egypte. «Uni' 
versité de París. Travaux et Mémoires de l’lnstitut d’ethnologie», vol.53 
(1949). En nuestra exposición de la arqueología seguimos el trabajo de 
Massoulard, que lleva abundante bibliografía. 
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grandes tinajas de provisiones de 1 metro de altura se encuen- 
tran recipientes votivos diminutos. Junker cree que los hogares 
hallados en los círculos Uticos eran hogares de sacrificio en los 
que se preparaba la comida para el muerto. En la necrópolis 
de la cultura de Badari se encontraron recipientes enterrados en 
el suelo que contenían granos de cereales tostados y trozos de 
carne trinchados, evidentemente ofrendas del culto a los muertos. 
En el centro de la necrópolis de Gerzeh (la estación que da 
nombre al período Gerziense), en la que hay sepulcros del Pre- 
dinástico Medio y Ultimo, se encontró una fosa llena de ce- 
nizas y carbón que tuvo probablemente la misma finalidad. 

Winkler encontró en Wadi Hamamat una cueva cuya pared 
está cubierta por representaciones de botes y de mujeres con 
los brazos alzados. El las considera representaciones del culto a 
los muertos, en el que en época posterior la embarcación des¬ 
empeñó un papel tan importante. Estos motivos vuelven a en¬ 
contrarse en la decoración de la cerámica del Gerziense. En 
Merimde Beni-Salame se encontró una cabeza de bóvido de 
barro a la que se atribuye una significación religiosa. En el 
poblado predinástico de Hemamieh fueron encontradas trece fo¬ 
sas poco profundas que contenían montones de huesos de bó¬ 
vido, sobre cada uno de los cuales había un cráneo de bóvido 
vuelto hacia el norte. Se encontraron también huesos de quince 
perros depositados bajo grandes bloques de caliza. En las ne¬ 
crópolis de la cultura de Badari hay sepulturas de bóvidos, 
ovejas, cabras y perros envueltos en esteras o en paños; se ha 
querido ver en ellos la prueba de la existencia, ya en aquel mo¬ 
mento, de una veneración de los animales. También el grabado 
de una vaca cuyos cuernos se prolongan hasta formar un cír¬ 
culo, y el de otro bóvido que lleva entre los cuernos un disco 
redondo, hallados en Wadi Hamamat, debieron de tener una sig¬ 
nificación religiosa; en todo caso es cierto que recuerdan a la 
diosa vaca con el disco celeste entre los cuernos y al carnero 
sagrado con el disco solar. 

El Amratiense construyó necrópolis segregadas con fosas 
redondas, rectangulares o achaflanadas, de 1 metro de diá¬ 
metro y una profundidad de 0,25 a 0,50 metros. Un sepulcro 
de Diospolis estaba cubierto por una estera protegida por tro¬ 
zos de madera. En tanto que durante ei Badariense sólo 
rara vez se depositaba más de un cadáver en el mismo se¬ 
pulcro, en el Amratiense se inhumaron hasta cinco cadáveres 
en una fosa. En el sepulcro B 103 de Diospolis había tres es¬ 
queletos de mujer apoyados sobre el esqueleto de un hombre, 
lo que se ha querido interpretar como resto de un sacrificio 
humano; en algunas ocasiones, el cadáver fue mutilado antes 
de la inhumación, como se deduce del hecho de que los esque¬ 
letos se encuentren o incompletos o completos, pero en posi¬ 
ción antinatural. En un sepulcro de El-Amrah, los huesos es¬ 
taban amontonados y junto a ellos se encontraron las ofrendas; 
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en otro de Abydos, los huesos estaban repartidos en dos mon- 
toncillos, y en un tercero, los huesos estaban dispuestos en cua¬ 
drilátero sobre el que se hallaba el cráneo. En Negadeh y en 
Bailas se han hecho hallazgos similares. Esta mutilación se 
practicó también en el sur de Italia y en Champaña y nos de¬ 
nuncia la práctica de una sepultura en dos tiempos después 
de la corrupción de las partes blandas. Esta explicación no es 
aceptada por Petne, que ve en este hallazgo la prueba de la 
existencia del canibalismo, en tanto que Wainwright cree que 
los huesos faltan porque eran utilizados como amuletos por los 
vivientes. Muy frecuentemente, el muerto era introducido en 
la piel de una cabra o envuelto en un tejido. En vanos lugares 
se han encontrado restos de madera que se han considerado 
restos de sarcófagos. 

Las costumbres funerarias varían muy poco con la cultura 
de Gerzeh. Las fosas, redondas, están revestidas de barro del 
Nilo o de madera o adobe, que en un sepulcro de Hierakonpolis 
está pintado. En el Gerziense, una cubierta muy frecuente es 
la constituida por un armazón de cañas revestido de barro; esta 
cubierta no se encuentra en la cultura del Amrah sino una sola 
vez. Las ofrendas sepulcrales están ordenadas y separadas del 
cadáver. Frecuentemente, los recipientes están colocados a mayor 
altura que el cadáver sobre un banco algo más alto; en otros 
casos, el cadáver está separado por tablas de las ofrendas me¬ 
nores. Muy rara vez se encuentran sepulcros con más de un 
cadáver; la mutilación persiste. Como en el Mediterráneo, tam¬ 
bién aquí se presenta la sepultura de los niños en urnas. A veces 
el cadáver está cubierto por un recipiente invertido. En algunos 
sepulcros se encuentran incluso restos de un lecho para el ca¬ 
dáver. 

Los sepulcros de la época dinástica temprana recuerdan los 
antiguos «sepulcros de arena», pero, puesto que en la mayoría 
de los casos es posible demostrar la existencia de una cubierta 
de cañas, no hay forma de constatar si la arena que llena los 
sepulcros fue introducida voluntariamente inmediatamente des¬ 
pués de la inhumación o los llenó sólo más tarde al desaparecer 
el túmulo. Los sepulcros de planta rectangular tienen paredes 
de adobe. En Tarchan sobre la cubierta de cañas había una del¬ 
gada calota esférica de una mezcla de estuco y arena. Algunos 
sepulcros de la I y II Dinastías tienen las paredes revestidas de 
adobe y, sobre ellas, una bóveda de ladrillo en saledizo; otros 
estaban cubiertos por un túmulo de arena contenido por un muro 
cuadrangular de adobe en talud; la apariencia exterior de estos 
túmulos es la de una mastaba. El túmulo estaba rodeado además 
por un muro exterior de cerramiento, y entre éste y el muro de 
contención quedaba un corredor. Las paredes de los muros es¬ 
taban coloreadas. No nos es posible saber cómo estuvieron cu¬ 
biertos estos muros. No creemos preciso recordar que en todo 
el Mediterráneo los sepulcros en fosa con un nicho para el 
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muerto acompañan a los sepulcros megalíticos, ni que en Oc¬ 
cidente, junto a las construcciones megalíticas, se presentan los 
sepulcros en la tierra. Posteriormente, en estos sepulcros reales 
aparecen auténticos sillares de cantería. Sobre los sepulcros de 
los grandes funcionarios que rodeaban los sepulcros reales de 
Abydos, se levantaban estelas que llevaban en relieve la imagen 
y el nombre del muerto. Flmders Petrie supone que estos altos 
funcionarios eran sacrificados en el momento de la inhumación 
del rey y enterrados junto a él. La mutilación de los cadáveres 
sigue presentándose, aunque sólo esporádicamente, en estos se¬ 
pulcros de época predmástica. Muy notables son también al¬ 
gunos de Abusir-el-Melek que no contenían restos humanos, 
sino sólo huesos de animales, junto a los que se encontraron los 
ajuares habituales. Se les considera cenotafios. 

Los ajuares de la cultura de Badari se componen de reci¬ 
pientes de piedra, marfil y barro; joyas, principalmente cuentas 
de piedra; recipientes de barro para beber, colocados junto a 
la cabeza o a las manos del muerto y dispuesto para su uso. 
Se ha encontrado un recipiente que demuestra la existencia de 
relaciones directas con Palestina. Las paletas de color no faltan 
tampoco en los sepulcros de hombres. Han sido hallados tam¬ 
bién pequeños cuemecillos de marfil que recuerdan los de los 
ajuares de la Península pirenaica. Se han encontrado cuatro 
bumerangs en forma de hoz. El cobre se presenta sólo en cuentas, 
y, con una sola excepción, fundido, trabajado a martillo. Hay 
trozos de cuero que proceden del que se utilizaba para envolver 
los cadáveres o de las bolsas para los pequeños objetos de to¬ 
cador. Se encuentran cuentas de toda clase de piedras. Impor¬ 
tantes, por presentarse también en el Megalítico occidental, son 
las de esteatita recubierta por una especie de esmalte, problable- 
mente frita, pulverizada y fundida que, por adición de cobre, 
adquiría una coloración azul turquí (cf. p.212). 

Muy frecuentes en la época predinástica son las figurillas 
como ofrendas funerarias. Además de hombres y animales se 
representan modelos de objetos, casi siempre en marfil, pero 
también en piedra, madera y material plástico. Hay figuras de 
hombres y mujeres en pie; los hombres con el suspensorio de 
los libios, las mujeres desnudas. Brazos y piernas están indi¬ 
cados por una acanaladura. En la forma de estas figuras se 
reconoce a veces la del colmillo de hipopótamo, que es el mate¬ 
rial empleado. Otro tipo está constituido por el de mujeres acu¬ 
clilladas, cuyas piernas forman ángulo recto con el torso; la 
cabeza está solamente indicada; las piernas están separadas por 
una acanaladura y se prescinde de los pies; no tienen brazos ni 
indicación de ellos. Estas figuras se encuentran ya en la cultura 
de Badari y en el Amratiense. Hay un tercer tipo con figuras to¬ 
davía más sumariamente representadas, cuyo sexo no es posi¬ 
ble determinar; sobre la cabeza llevan lo que parece ser indi- 
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cación de un íecipiente, el rostro carece de nariz y termina en 
punta como el de algunos ídolos de la Creta «neolítica». Entre 
los animales, el más frecuentemente representado es el hipopó- 
tamo ; algunos llevan un dispositivo que permitía utilizarlos como 
colgantes. Algunas de las figuias de material plástico tienen una 
pieza hueca como soporte, lo que recuerda ciertas plásticas de 
Palestina (cf. p.362) Con una sola excepción (una figura con 
suspensorio) representan mujeres. La cabeza lleva a veces la m- 
dicación de un peinado y en otras ocasiones está desnuda; tres 
pelucas de material plástico constituyen un parangón de las 
pelucas de los ídolos de Gran Canaria (cf. p.415). La parte m- 
ferior del cuerpo termina en forma de cuña, en la que a veces 
hay marcada una acanaladura que indica las piernas. Otros de¬ 
talles indicados con colores (por ejemplo, un triángulo en la 
barbilla) pueden interpretarse como reproducción de la pintura 
corporal. Algunas estatuas de mujer, de barro cocido o sin co¬ 
cer, tienen la cabeza hueca o en forma de recipiente; es posible 
que, como ocurre en Africa occidental, estas cabezas huecas 
contuvieran los filtros mágicos 

Junto a estas figuras, que es evidente fueron producidas en 
serie, hay otras que se presentan aisladas. Los modelos de san¬ 
dalias del Amratiense tienen importancia para nosotros a causa 
de sus paralelos en la Península Ibérica (cf. p.214). Junto a 
ellos hay modelos de cabezas de maza discoideas, de embarca¬ 
ciones, hojas de puñal, puntas de flechas e incluso huevos de 
avestruz, dientes de ajo y granos de cereales. 

En Egipto tenemos un punto de referencia que nos facilita 
la interpretación de las figuras citadas, a saber, el papel que 
desempeñaron en el culto a los muertos de época histórica. En 
él había figuras de «dobles», figuras de «concubinas», figuras de 
«portadoras de ofrendas con recipientes sobre la cabeza» y, por 
último, figuras simbólicas de servidores y servidoras. Pero no 
puede intentarse interpretar sobre esta base les ídolos cretenses 
hallados sobre los bancos sacnfleíales junto a los recipientes 
cultuales. 

La frecuencia de las representaciones pictóricas de embar¬ 
caciones está en correspondencia con la abundancia de modelos 
de embarcaciones que encontramos en los sepulcros, no sólo 
en los egipcios, sino también en los megalíticos (cf. p. 196) y en 
los egeos y mesopotámicos. En Egipto podemos intentar in¬ 
terpretarlas a partir de su significación en el culto a los muertos 
posterior. En estas representaciones de embarcaciones encon¬ 
tramos no sólo el bote de cañas, sino también aquel tipo de 
embarcación que nos es conocido en los grabados rupestres des¬ 
de Escandinavia a las Islas Cananas, y cuyo rastro podemos 
seguir hasta el Alto Egipto e incluso hasta los Mares del Sur. 
Las «gentes con adornos de plumas» y las «gentes del estan¬ 
darte» de los grabados rupestres del Alto Egipto, que Win- 
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kler 1 cieyó peder reconocer y distinguir, las volvemos a en- 
centrar en los tambores de bronce del Asia sudoriental, donde 
se piesentan unidas al mismo tipo de embarcaciones. En los 
grabados rupestres de los valles que \an desde el Nilo hasta la 
divisoria de aguas del Mar Rojo y desde esta divisoria hasta el 
mar, hay escenas representadas en las que se ven embarcaciones 
que hombres y bueyes arrastran valle arriba, evidentemente para 
salvar la divisoria de aguas. 

El sepulcro pintado de Hierakonpohs, que se considera per- 
teneciente a la cultura de Gerzeh, tiene analogías en el sur de 
la Península pirenaica. El adobe que reviste las paredes del 
sepulcro y forma un tabique entre el atrio y el recinto sepulcral, 
está recubierto por una capa de barro; en ésta, sobre fondo 
amarillo, hay dibujadas figuras de contorno rojo, pintadas en 
rojo, negro y blanco. Están repartidas sin orden por la pared y 
representan embarcaciones, animales de caza, pájaros, hombres 
y algunas mujeres, en lo que algunas veces parecen ser escenas 
de caza y guerra. Aparecen ya las artes útiles (vainas de oro 
para mangos de cuchillos) y la plástica de la cultura de Gerzeh 
está muy desanollada. Son abundantes las figuras de animales 
en hueso y las hay también de calcita en tamaño mayor. Junker 
ve en ellas la prueba de la existencia del culto a los animales, en 
tanto que Massoulard las considera ofrendas simbólicas a los 
muertos. En todo caso los animales representados en las ca¬ 
bezas de mazas votivas y en las paletas de afeites de la época 
predmástica son ya símbolos de los dioses; pero el que el halcón 
fuera el símbolo del dios solar no demuestra que el animal en 
sí mismo fuera venerado. Con tanta agudeza como fantasía, 
Sethe (Urgescfnchte) ha descrito el ascenso del halcón a la ca¬ 
tegoría de dios y ha intentado hacer lo mismo con la figura de 
su antagonista el dios Seth. Nosotros no podemos ni tenemos 
por qué detenernos en estas cuestiones; nos basta con constatar 
que el politeísmo aparece con seguridad en la época dinástica, 
sin que pueda demostrarse con absoluta claridad su existencia 
en épocas anteriores. Las inscripciones prueban que desde el 
principio el politeísmo estaba, en lo esencial, perfectamente con¬ 
figurado y que sus modificaciones posteriores son sólo conse¬ 
cuencia de procesos políticos. Cuando hablemos del Africa 
occidental, resultará claro el malentendido que se esconde bajo 
el concepto de fetichismo, y por ello es innecesario que nos de¬ 
tengamos ahora en demostrar las falsas interpretaciones a que 
este malentendido ha dado lugar en el estudio de la religión 
egipcia. Puede sospecharse que la diosa Neith, cuyo emblema 
está constituido por el escudo y los pilares cruzados, esté rela¬ 
cionada con la Atenea libia de que habla Herodoto (cf. VI B 2). 
El dios Min, muchos de cuyos rasgos recuerdan al hermes an- 

173 H A Winkler, Volhpv und Volkerbewegungen \m vorgeschicht' 
lichen Oberagypten im Lichte neutr Felsbilderfmde (Stuttgart 1937); 
Id , Rock Drawmgs of Southern Upper EgyfK vLondres i938). 
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tropomorfizado del menhir-montón de piedras (cf. p.285s) tiene 
como emblema el pilar plantado. En él, como en otros dioses, 
se trasluce su carácter originario de héroe. 

En la estación de Maadi, que ha dado nombre a una cul¬ 
tura predinástica, se encontraron, plantados verticalmente en el 
suelo y fijados entre piedras, huesos de hipopótamos, a los que se 
atribuye una significación religiosa. Quizá pudiera pensarse en 
los huesos-ídolos de la Península Ibérica (cf. p.209). En el wadi 
et-Tih descubrió el P. Bovier-Lapierre un grupo de sepulcros 
«dolménicos» que considera la necrópolis del poblado próxi¬ 
mo. Distingue dos tipos de dólmenes, uno de ellos rectangular, 
de 2 a 3 metros de longitud, 1 metro de altura y 1 de anchura; 
su suelo, sus paredes laterales y su cubierta están constituidos 
por delgadas losas de caliza; el otro tipo es cúbico y está com¬ 
puesto por cuatro losas pequeñas y una losa de cubierta. En un 
caso hay vanos sepulcros cúbicos pequeños en círculo en torno 
a un sepulcro rectangular. 

Sayce encontró en el desierto, a 4 millas de Edfu, gigantes¬ 
cos montones de piedras que proceden de montañas situadas 
a 4 millas de distancia. Bovier-Lapierre hizo al sur de Assuan 
«el hallazgo de unas enigmáticas construcciones, redondas o cua- 
drangulares, dispersas entre las rocas; algunas de ellas, com¬ 
puestas por bloques sin labrar, tenían el aspecto de sepulcros me- 
galíticos. Pero sólo una excavación metódica nos permitirá lle¬ 
gar a conclusiones seguras». Aquí no puede tratarse de dól¬ 
menes, sino de sepulcros en cista o de sepulcros en cista bajo 
tumuh. Como hemos probado, el sepulcro de cista, que es el 
punto final de la evolución arquitectónica megalítica y repre¬ 
senta ya el tránsito a la cultura submegalítica, existía tanto en 
Egipto como en Mesopotamia en la época predmástica, al co¬ 
mienzo de la alta cultura. 

El ajuar típico de los sepulcros de Maadi es claramente «me¬ 
diterráneo». Fueron encontradas dos cabezas de maza de piedra, 
una de ellas de corte lenticular. Vasijas de basalto pulimentado 
y de calcita lisa o rugosa, morteros, paletas de color de sílex, 
calcita y pizarra, cobre, cuentas de huevo de avestruz y piedra 
y, finalmente, huesos de bóvidos, cabra, oveja y cerdo, así como 
trigo y cebada. Todo ello nos permite constatar la existencia 
de relaciones con el Alto Egipto, pero todavía más con Pa¬ 
lestina, especialmente con Teleilát-Ghassúl. 

Los sepulcros excavados en la roca, tan característicos del 
mundo mediterráneo, no aparecen sino al final del Imperio 
Antiguo. Pero, en compensación, los paralelos son entonces muy 
estrechos. Se componen de un recinto cultual del que parte 
un pozo vertical que conduce al recinto sepulcral. Hay sepulcros 
rupestres más sencillos compuestos sólo por el pozo y un nicho 
lateral. Constatemos la presencia de estelas. 

Prescindiendo de lo que es posible haya quedado sepultado 
bajo los aluviones del Delta y de lo que, construido en madera. 
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haya desaparecido sin dejar rastro, no hay aquí nada que 
podamos calificar de auténticamente megalítico: todo es postme- 
galítico o, mejor secundariamente megalítico. En cambio, los 
sepulcros de Osiris muestran rasgos típicamente megalíticos, es- 
pecialmente el pilar con una mesa sacrificial antepuesta; su 
forma recuerda la de los pilares de la tienda de los tuaregs y 
la de los pilares de madera del Africa blanca y del Africa oc- 
cidental. Otro rasgo megalítico de los sepulcros de Osins es el 
árbol junto a la entrada y el pájaro del alma, que conocemos 
ya suficientemente como símbolo del alma, posado sobre él. Esta 
entrada con el árbol recuerda Creta (cf. p.299s). Los obe¬ 
liscos cónicos del templo del Sol de la V Dinastía pueden quizá 
considerarse como variaciones de formas megalíticas; los autén¬ 
ticos obeliscos deben considerarse con segundad como rela¬ 
cionados con los menhires. También tenemos paralelos mega- 
Uticos (cf. p. 196) de la barca solar construida en ladrillo junto 
al templo del Sol. Estos paralelos reciben una confirmación su¬ 
pletoria en las pequeñas embarcaciones que se utilizan como 
ofrendas funerarias. 

La más significativa coincidencia entre Egipto y el Mega¬ 
lítico, la extraordinaria importancia del culto a los muertos, que 
dominaba la vida toda, no necesita mención especial. También 
el culto y la deificación de los héroes están bien documentados. 
Maneto dice (según Eusebio Armen.) que entre los dioses y el 
primer déspota humano, Menes, remaron en Egipto los nékyes 
hoi hemitheoi, los manes semidei, en quienes Roeder (Ebert, 
RLV) ve a los servidores de Horus. 

En el libro de Elise Raumgártel se puede ver una reproduc¬ 
ción del único ejemplar de «dolmen» conocido en Egipto, una 
construcción de época predmástica en Hierakonpolis 171 . A juz¬ 
gar por la reproducción, está constituido por una losa larga, dos 
losas laterales más cortas y, sobre todo ello, una losa que cons¬ 
tituye la cubierta. Una de las caras mayores está abierta, aunque 
hay ante ella pedazos de losas que constituían probablemente 
el cierre y que quizá fueran arrancadas y rotas por los ladrones 
de tumbas. Si el muro cuadrangular de ladrillo que se ve en 
la ilustración, y en uno de cuyos lados mayores se apoyaba la 
construcción de losas, pertenecía a este conjunto desde un prin¬ 
cipio, es probable que constituyera o un antepatio o, lo que es 
más verosímil, un muro de contención de un túmulo hoy des¬ 
aparecido que recubriría el conjunto (Baumgártel, fig.24). En 
consecuencia, nosotros nos inclinaríamos a ver en esta cons¬ 
trucción una cista de piedras y no un dolmen. J. Capart describe 
una construcción hallada en el desierto, cerca de Edfu, «un 
círculo lítico con dolmen del más perfecto tipo sahariano que 
sea posible imaginar». A juzgar por la reproducción que de él 

174 Quibell y Green, Hierekonpolts vol.2 lám.58. 
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da Morgan ’ 7 ', se trata de un círculo de losas plantadas, en cuya 
periferia hay dos piedras que, aparentemente, estuvieron unidas 
por una cubierta monolítica. No suscribimos la opinión según 
la cual se trata de un trilito, sino que creemos hallarnos ante 
un anillo de piedras con portal como los que nos son conocí' 
dos en Palestina. 

En el Alto Egipto, entre Esne y Edfu, G. Schwemfurth 176 
encontró tumuli de bloques, aislados y en grupos, redondos, 
de 4 a 5 metros de diámetro, 1,50 metros de altura y con un 
muro de contención interior a 0,60 metros. En el interior hay 
cistas compuestas por dos losas largas y, en las caras menores, 
por bloques más pequeños. La cubierta está compuesta por dos 
o tres losas. La cista tiene de 1,25 a 1,30 metros de longitud, 
de 0,45 a 0,60 de anchura y de 0,30 a 0,45 de altura. Sobre el 
tumulus hay un cono cubierto con guijarros blancos. En ah 
gunas ocasiones, vanos de estos sepulcros están circundados por 
un muro común. 

Schwemfurth estudió también los tiimuli hallados en las 
áreas al sur del Alto Egipto. En Maman, al norte de Kasala, hay 
toda una necrópolis. Sobre una terraza cúbica de paredes en ta- 
lud hay un muro, y sobre este tumulus una cúpula cubierta 
de piedras blancas. A veces, el tumulus está escalonado. La 
cámara sepulcral está construida de losas y cubierta por una bó- 
veda en saledizo. Th. Bent describe cistas compuestas por cuatro 
bloques de madréporas. Los tumuh escalonados llegan hasta 
Entrea. 

La brusca aparición de la mastaba (y de la pirámide) ha lle¬ 
vado a Elise Baumgártel 177 a estudiar su origen. Según ella, 
los «sepulcros en la arena» no pueden (y en esto estamos total¬ 
mente de acuerdo) haber sido el punto de partida de la forma 
sepulcral llamada mastaba. Esta, en su forma más antigua, está 
compuesta por una cámara sepulcral erigida sobre el suelo, en 
torno a la cual hay recintos para las ofrendas funerarias; todo ello 
está rodeado y cubierto por una masa de adobe compacta y 
rectangular cuyas paredes en talud tienen un perfil parecido 
al de las construcciones en adobe de Mesopotamia. En su parte 
superior, la construcción es plana. Más tarde, en parte de la 
construcción se utilizan sillares. Un pozo o un corredor incli¬ 
nado conduce a las profundidades de la mastaba. Erman 178 
reproduce un dibujo del Imperio Antiguo en el que sobre este 
pozo, es decir, sobre la cámara sepulcral, se ve una construc¬ 
ción ante la que tienen lugar las ceremonias del culto a los 
muertos. Es decir, que en lo esencial tenemos aquí la gruta 

175 J. DE Morgan, Rechenhes sur les origines de l’Egypte (París 
1896) p.239 fig.598. 

170 G. Schweinfurth, Be; a-Graber. «Verh. Berlraer Anthr. Ges.» 
(1899). 

177 ELISE Baumgártel, Dolmen und Mastaba. Beihefte zum «Alten 
Orient» vol.6 (Leipzig 1926). 

178 AnoLF F.RMAN, Die agyptisehe Religión (Berlín 1909) p.152. 
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sepulcral artificial de la arquitectura megalítica con el túmulo 
erigido sobre ella, el canal para los sacrificios a los muertos y, 
arriba, el lugar del culto a los muertos. La construcción tiene, 
como las que había sobre los sepulcros de los héroes griegos 
(cf. p.306) forma de tienda. En el curso de la evolución pos- 
tenor la cámara sepulcral fue hundiéndose en el suelo. 

En la necrópolis de Naga-ed-Der (número 3.500) encontra¬ 
mos otro tipo que se diferencia también del sepulcro en la are¬ 
na : una cista compuesta de piedras sin labrar cubierta con 
piedras y, sobre todo ello, un túmulo redondo de cantos ro¬ 
dados, cuyo deslizamiento está impedido por una compacta capa 
de piedras cuidadosamente asentadas. Estos sepulcros son del 
tiempo de la II y III Dinastías, es decir, aproximadamente de 
la misma época que las mastabas más antiguas. 

Baumgártel compara a continuación ambos tipos construc¬ 
tivos con las construcciones megalíticas del Atlas africano (o del 
Africa Menor, como dice Frobemus), lo que sólo a medias es 
acertado, ya que, si es evidente que no puede discutirse el pa¬ 
rentesco que ambos tipos sepulcrales guardan con la arquitec¬ 
tura megalítica, también lo es que los sepulcros del Africa 
Menor (cf. VI B I) son formas mucho más tardías y derivadas. 
Los sepulcros de túmulo de Naga-ed-Der recuerdan los sepul¬ 
cros de túmulos sobre las cistas de Palestina (cf. p.363) y de 
otras áreas megalíticas, pero las mastabas no recuerdan las bas- 
smas del Africa Menor. Lo único que justifica esta compara¬ 
ción es la presencia en ambas construcciones del nicho cultual 
exterior; pero éste se encuentra también en los tumuli del 
Sahara y de las Islas Cananas. 

El paralelo se hace todavía más completo cuando, como 
ocurre en muchos de los sepulcros de Naga-ed-Der, la «cista» 
está constituida por bloques y losas y no por aparejo. Pero 
cuando la «cista» y el túmulo que la cubre se hacen parcial o 
totalmente de adobe, incluyen ya medios constructivos extraños 
al Megalítico. En aquellos túmulos de adobe rectangulares que 
tienen ante sí dos nichos cultuales y un antepatio, nosotros ve¬ 
mos, más que un eslabón en la evolución del sepulcro tumular 
a la mastaba, una forma de contacto, opinión que resulta tanto 
más justificada cuanto que la mastaba está documentada antes 
que el sepulcro tumular. Para nosotros, la mastaba es la transpo¬ 
sición al adobe y al sillar de la terraza megalítica (cf. 167ss), 
terraza sepulcral y cultual cuya existencia en Etiopía está do¬ 
cumentada. 

En la mastaba se introduce una decisiva innovación en el 
culto funerario: la imagen del muerto como soporte del alma. 
Como muestran muchas mastabas de Gizeh, en las que inmedia¬ 
tamente detrás de las losas movibles del cierre de la cámara se¬ 
pulcral había, sobre otros bloques, uno de caliza que represen¬ 
taba al sepultado, originariamente no era necesario un recinto es¬ 
pecial para este soporte del alma. Como predecesores de estas 
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estatuas pueden considerarse las estatuas-estelas o menhires ha- 
liados en sepulcros más antiguos. La distribución interior re¬ 
cuerda la de los sepulcros etruscos, salvo por el hecho de que 
la cámara de la estatua no tenía más comunicación exterior que 
una rendija practicada a la altura de la cabeza de la estatua 
y que la unía con la cámara sepulcral. El altar destinado a los 
sacrificios del culto a los muertos estaba situado ante una puerta 
simulada en el nicho o en el recinto sacrificial. Como en el 
culto a los muertos del Megalítico, en las mastabas de la época 
más antigua las ofrendas funerarias tenían un carácter simbó¬ 
lico ; eran frecuentes los modelos. 

En nuestra exposición de la arquitectura megalítica expre¬ 
samos repetidamente nuestro convencimiento de que los gran¬ 
diosos monumentos de esta cultura sólo pudieron ser planeados 
y realizados por auténticos maestros de obras o arquitectos, y 
de que estos arquitectos procedían de escuelas arquitectónicas 
a las que podían siempre dirigirse en demanda de apoyo, y que, 
finalmente, los arquitectos y las escuelas de arquitectura de 
áreas muy alejadas debieron de estar en contacto entre sí. En 
Egipto es donde por primera vez se nos da el nombre de uno de 
estos arquitectos : el sabio Imhotep, que para los egipcios de épo¬ 
cas posteriores se convirtió en un héroe cultural. Imhotep pasaba 
entre los egipcios por ser el creador de la primera pirámide, 
construida para el rey Zoser, de la III Dinastía. La excavación 
y la restauración de esta pirámide, a la que han procedido C. M. 
Firth, ]. E. Quibel y J. P. Laner, ha aclarado la, historia de su 
construcción, demostrando su carácter de creación original. El 
núcleo más antiguo es una mastaba como las que se construían 
desde algunas generaciones antes, sobre la que fue construida, 
en dos etapas, la pirámide escalonada. La mastaba original no 
era rectangular, sino cuadrada. Para ampliar su tamaño se le 
añadieron construcciones adicionales, pero como éstas eran más 
bajas que la construcción originaria, la mastaba ofrecía un as¬ 
pecto escalonado. Una segunda construcción suplementaria, aña¬ 
dida a una de las caras, respetó también el carácter originario 
de la mastaba. En cambio, el túmulo cuadrangular escalonado, 
que fue añadido después, perseguía un objetivo distinto. Tam¬ 
bién la distribución interior fue alterada varias veces durante 
la construcción. No podemos detenernos más en estos detalles. 
En el suelo rocoso bajo la pirámide se excavó un pozo, a cuyo 
final se situó la cámara sepucral. El plan constructivo sufrió va¬ 
rias modificaciones i hay galerías sólo comenzadas, cuya cons¬ 
trucción fue abandonada; parece como si se hubiera procedido 
a una serie de experiencias. La cámara principal y las restantes 
fueron cubiertas finalmente por la pirámide escalonada. Lo que 
en la mastaba había sido un recinto cultual exterior, se trans¬ 
forma aquí en un templo funerario separado, del que lo más 
interesante para nosotros son las pilas de piedra. Todos los 
recintos y dispositivos cultuales eran dobles (¡como el imperio!). 
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Existía también una cámara para la estatua-soporte del alma, 
que representaba al rey sentado en un trono. 

La totalidad de la construcción, con todas las fluctuaciones 
de la planificación, es una creación genial, y, aunque estemos 
dispuestos a reconocer al arquitecto su contribución original, la 
perfección de la cantería y de la técnica presuponen la existen¬ 
cia de una tradición. Junto a esto, la evolución posterior que 
lleva de la pirámide escalonada a la pirámide auténtica, el ocul- 
tamiento de los accesos, la conformación definitiva del templo 
funerario y de las rampas que llevan hasta él y hasta el sepulcro, 
son secundarios. ¿Tuvo esta construcción un modelo, un es¬ 
tímulo? ¿O hay que pensar que es una creación a partir de la 
nada? 

No se puede pensar en los templos escalonados de Mesopo- 
tamia, en íos zigurats. La finalidad de éstos era la opuesta, la 
de levantar y, hacer visible un recinto cultual, en tanto que la 
pirámide debía cubrir y preservar un sepulcro: los zigurats 
eran un podio, la pirámide una cubierta; aquéllos pertenecen 
al mismo plano que los «santuarios en las alturas», la pirámide 
tenía sus modelos en el sepulcro megalítico bajo el túmulo. En 
el Occidente megalítico y en Palestina conocemos túmulos esca¬ 
lonados con muros de contención contra los deslizamientos, que 
van estrechándose paulatinamente y están situados a distintas 
alturas (cf. p.l77ss). Más primitivos son seguramente los tú¬ 
mulos sepulcrales de los príncipes del Sudán, en los que el 
material empleado es la madera y el barro endurecido al fuego. 
Están constituidos por una cámara sepulcral y, sobre ella, un 
recinto cultual; entre ambos se encuentra un pozo de unión y, 
cubriéndolo todo, el túmulo (cf. Vil 1 y la lámina en Frobemus; 
Auf dem Wege nach Atlantis I p.247). 

Estas construcciones no eran desconocidas al arquitecto Im- 
hotep. No podemos saber si fue él mismo quien construyó la 
mastaba originaria, cambiando después el plano, o si se hizo 
cargo de la construcción ya con la nueva planificación; pero si 
no queremos suponer que él creara algo esencialmente nuevo, 
sm preparación, en cierto modo de la nada, no nos queda otro 
remedio que reconocer la existencia de una triple influencia 
arquitectónica del Megalítico sobre Egipto : el sepulcro de cista, 
la terraza y el túmulo escalonado sobre la cámara sepulcral. 
Y hemos de admitir igualmente que estas tres influencias se 
ejercieron en la época de la fundación del Imperio. Hemos ex¬ 
presado ya nuestro convencimiento de que el culto egipcio a 
los muertos concuerda exactamente con el culto megalítico, aun¬ 
que se fundió muy temprana y estrechamente con el politeísmo. 
Una tarea que aguarda a un egiptólogo que sea al mismo tiempo 
un buen conocedor del Megalítico es la de fijar exactamente los 
paralelos cultuales. 

Citemos todavía algunos detalles, para nosotros importan¬ 
tes, de la construcción de las pirámides : la pirámide de Dahsur 
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tiene la cámara sepulcral cubierta por una falsa cúpula y las 
excavaciones en forma de bote talladas en la roca viva al norte 
y al sur del templo funerario parecen haber contenido embar¬ 
caciones de madera (remitimos aquí a las embarcaciones votivas 
del Megalítico) 179 . 

En la época de la llamada Dinastía O, la época anterior a 
Menes, aparecen las primeras inscripciones, jeroglíficos pintados 
con tinta en recipientes o esculpidos en una cabeza de maza 
votiva. Estas inscripciones se hacen más frecuentes durante las 
dos primeras dinastías. Tan pronto tienen el carácter de registro 
de objetos y ceremonias, como cuentan, en una mezcla de escri¬ 
tura e imagen, hazañas guerreras. Hilda Petrie ha hecho el in¬ 
ventario de estos signos y de sus variantes. Ya en la I Dinastía 
aparecen los signos silábicos, es decir, auténticos fonogramas, 
está perfectamente fijada la escritura de los números y aparece 
débilmente en los determinativos la escritura ideográfica. Para 
nuestro objeto basta con constatar que la escritura aparece desde 
un principio perfectamente terminada, sin que en lo sucesivo 
pueda constatarse otra evolución que la de los caracteres de las 
letras. Los rasgos esenciales de la escritura son los mismos en 
Mesopotamia y en Egipto. Podemos, pues, presuponer la exis¬ 
tencia de un origen común, pero no tenemos prueba de él, 
puesto que lo único que conocemos es la escritura perfecta¬ 
mente conformada. Del hecho de que las inscripciones más 
tempranas (?) se encuentren en cilindros-sellos, Petrie cree po¬ 
der concluir que la escritura procede de Mesopotamia. El mismo 
autor llama la atención sobie los signos lineales que aparecen 
en la cerámica y han sido interpretados habitualmente como 
marcas de alfareros. Pero en un vaso de alabastro de Abydos, que 
se conserva en el Museo de El Cairo, aparecen dieciséis de estos 
signos en tres líneas, lo que demuestra su carácter de escri¬ 
tura, Estos signos fueron incisos en la arcilla antes de cocerla 
o pintados después de la cocción. No se presentan en todos los 
tipos cerámicos. Petne llama la atención sobre el parecido de 
estos signos con la escritura lineal y con las supuestas «marcas 
de canteros» de Creta, con el alfabeto cario y con el ibérico, a 
los que podría añadirse la escritura de las Islas Canarias que 
yo llamo «escritura de transición». De todo ello deduce Petrie 
la existencia de un antiguo alfabeto «mediterráneo», hipótesis 
que fue duramente discutida, pero que, a la vista de los nuevos 
hallazgos y de la escritura de Smaí, no carece de verosimilitud. 

También el sello es un elemento cultural común a todo el 
Mediterráneo. Sellos con signos geométricos siempre individua¬ 
les se conocen en todas las altas culturas arcaicas; la evolución 
de estos signos geométricos hasta convertirse en representaciones 
figuradas, se da sólo en el Mediterráneo oriental, en Mesopo- 

l7 ‘‘ I. E S Edwards, The Pyramtds of Egypt: «Penguin Books* 
(Londres 1949) 
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tamia, en la cultura del Indo y en Méjico; su relación con la 
escritura sólo se encuentra en las altas culturas plenas I8 °. 

Como en Mesopotamia, también en Egipto es posible cons¬ 
tatar a partir de un determinado momento de la época predi- 
nástica la existencia de ciudades. Lo que naturalmente no po¬ 
demos saber es si las ciudades arqueológicas (grandes grupos 
fortificados de habitación) lo eran también desde un punto de 
vista sociológico (existencia de magistrados, etc.). Lo mismo 
ocurre con el culto de los dioses. Los primeros templos poli¬ 
teístas que se conocen pertenecen a la época dinástica temprana. 
Entre las rumas de un templo más tardío, en Hierakonpolis, se 
han hallado los restos de un templo de esta época que fueron 
guardados en un depósito votivo cuando se procedió a la nueva 
construcción. Conocemos también otro templo en Abydos. Pero 
ni en uno m en otio caso es posible saber con seguridad a 
quién estaban consagrados estos lugares de culto. En los templos 
funerarios reales posteriores, el mundo divino politeísta se ha 
introducido ya en el culto de los muertos, cosa que, por lo que 
sabemos hasta ahora, constituye un rasgo especial propio de 
Egipto, pues aparentemente no se encuentra en el Ur de época 
dinástica. Hagamos notar que el tan característico culto divino 
egipcio está documentado sólo en época dinástica temprana y 
que, si hubiera existido antes, hubiera debido dejar algún ras¬ 
tro de sí. 

Una vez más queremos rechazar expresamente la hipótesis 
que considera las figuras femeninas desnudas como «diosas ma¬ 
dres» : en el panteón de los dioses egipcios no es posible de¬ 
mostrar la existencia de esta figura del politeísmo del Asia An¬ 
terior, más tardío. 

Resumiendo la impresión que se obtiene a la vista del 
material arqueológico, diremos que m la cultura megalítica es 
derivable de la egipcia ni la egipcia de la megalítica. Pero el 
culto a los muertos de Egipto guarda un paralelismo absoluto 
y muy estrecho con el del Megalítico, del que sólo se diferencia 
por la inclusión de los dioses politeístas. Ahora bien, esta in¬ 
trusión de los dioses politeístas no puede haber sido ni original 
m esencial, como prueba el hecho de que en Mesopotamia, donde, 
los fundamentos de este culto a los muertos se mantuvieron in¬ 
variables hasta las primeras dinastías de Ur, pese a la abundante 
documentación, no sea posible encontrar ejemplos de una mezcla 
similar del culto a los muertos y el politeísmo. Este entrecruza- 
miento es, pues, un rasgo especial y característico de Egipto. 

Hemos dicho que el politeísmo no aparece hasta época rela¬ 
tivamente tardía, pero que, cuando al fin lo hace, aparece desde 
el primer momento en toda su plenitud; otra es la situación 
por lo que hace al culto megalítico a los muertos, que no apa¬ 
rece súbitamente en un momento determinado. El esclareci- 

180 HlLDA Petrie, Egyt>han Hteroglyphs of the first and second 
dynastteí, (Londres 1927); WoLFEL, Tornam apend 3 
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miento de su origen ha de ser tarea de los egiptólogos. El que 
no exista en un principio una arquitectura megalitica clara no 
es ningún indicio, dado que la sepultura en tierra acompaña 
siempre a la arquitectura megalítica. Es seguro que, a partir 
de la época dinástica temprana, existen sepulcros megaliticos 
en cistas, cuya forma fue imitada a veces en adobe, y que en 
ellos encontramos los mismos abares que en el Megalitico 
mediterráneo, ajuares que en Egipto se presentan antes que los 
sepulcros. Es decir, que sólo en su fase final la arquitectura 
megalítica está presente en los estratos mas antiguos de la alta 
cultura de Egipto : de dólmenes egipcios no es posible hablar 
a no ser que nuevos hallazgos demuestren su existencia. La 
mastaba es una forma de sepulcro que carece de antecedentes 
en Egipto y constituye un paralelo de la terraza megalítica. La 
pirámide es una forma de sepulcro que tiene sus únicos para¬ 
lelos en la arquitectura sepulcral y tumular megalítica y en las 
formas de los sepulcros del Sudán, aunque no hay nada que hable 
en favor de la existencia de relaciones culturales directas entre 
Egipto y el área sudanesa. Podemos, pues, suponer la influencia 
en Egipto de dos momentos del Megalítico: primero, una in¬ 
fluencia de los sepulcros de cista, y posteriormente, en la Epoca 
de las Pirámides, una influencia de los sepulcros de cupula, tipo¬ 
lógicamente más antiguos. Como en el mundo egeo, una arqui¬ 
tectura tipológicamente antigua no se impuso sino muy tardía¬ 
mente. ,, , i] 

A la vista del material arqueológico egipcio la cuestión del 
origen del estrato politeísta de la religión resulta todavía mas di¬ 
fícil de resolver. En todo caso, también en Egipto la cultura 
megalítica es más antigua que las altas culturas arcaicas. 

b) Las fuentes escritas. 

Pese al carácter peculiar que el estrato de religión politeísta 
ha impreso en la religión de los egipcios, carácter que en e 
curso de la evolución se acentúa, la perviv encía de un estrato 
más antiguo puede documentarse perfectamente. Por encima de 
la pareja cielo-tierra está el ser supremo, el dios del cielo, con 
el que se identifican los dioses protectores de ciudades cuando, 
en el curso de la evolución histórica, la carrera política de la 
ciudad cuya protección les está encomendada les lleva a con¬ 
vertirse en reyes de los dioses. Hermann Junker ha estudiado 
recientemente este fenómeno del ascenso político de los dioses 
en la Epoca de las Pirámides 18 '. La elevación de la idea que 
se tiene del ser supremo se manifiesta en los nombres que se le 
dan (gran dios, señor del cielo, el único, el creador, el engen^ 
drador, el viviente, el mantenedor de la vida, el bondadoso, el 
que da su apoyo, el vigilante), así como en las cualidades que 

un PyramidenZeü. Das Wesen der agypttschen JMtgjon (Zvrich-Co- 
lonia 1949). 
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se le atribuyen (misericordia, bondad, grandeza, eternidad, jus- 
ticia, sumo poder). Si comparamos estos nombres egipcios con 
los dados a la divinidad entre los canarios y los bereberes 182 y 
entre los habitantes del Africa negra 1S3 , quedaremos desconcertar 
dos ante las absolutas coincidencias existentes. El carácter ab- 
solutamente ético de la deidad se deduce de la creencia en el 
juicio de los muertos y de las exigencias impuestas a éstos. El 
que en época tardía la conciencia de pecado pudiera ser apaci¬ 
guada con fórmulas mágicas y el que se creyera poder engañar 
al juez de los muertos son desarrollos posteriores que se vuelven 
a encontrar también en otras religiones. 

La más significativa coincidencia entre Egipto y el Mega- 
lítico, la extraordinaria importancia del culto a los muertos, que 
dominaba la vida toda, no necesita mención especial. También 
el culto y la deificación de los héroes están bien documentados. 
Maneto dice (según Eusebio Armen.) que entre los dioses y el 
primer déspota humano, Menes, reinaron en Egipto los nékyes 
huí henutheoi, los manes semidei, en quienes Roeder (Ebert, 
RLV) ve a los servidores de Horus. 

En las mastabas el muerto estaba frecuentemente represen¬ 
tado dos veces: junto a su representación se encontraba la 
representación de su ka. El recinto destinado a la imagen, re¬ 
cinto cerrado sin más comunicación con el exterior que la ren¬ 
dija que lo unía a la cámara sepulcral, se llama «casa de kan. 
Las pinturas de las paredes representan el banquete funerario 
en la necrópolis o el muerto ante la mesa de ofrendas. El rostro 
de la momia (depositada sobre el suelo del pozo) estaba vuelto 
hacia el Este. La estrecha relación existente entre vivos y muertos 
la demuestran las cartas que los parientes dirigían al difunto. 
Es interesante el hecho de que en la Epoca de ías Pirámides las 
ofrendas funerarias consistieran en miniaturas de carácter sim¬ 
bólico y de que sólo a partir de la VI Dinastía volvieran a ser 
objetos útiles. Una ofrenda importante que no podía faltar y 
debía ser siempre renovada eran los recipientes y el agua para 
las abluciones. Recuérdense en relación con esto las pilas de 
losase pulcros megalíticos de la Europa occidental y el agua para 
bañarse que era ofrecida a los héroes griegos IK4 . 

Las ideas del alma de los egipcios tiene gran importancia 
para nosotros, porque, dados sus estrechos paralelos con las ideas 
imperantes en las altas culturas del Africa occidental y del resto 
de Africa, y sus coincidencias fragmentarias con el Mediterrá¬ 
neo y la Europa occidental, nos es posible concluir que Egipto 
siguió en gran parte un camino paralelo al de estas áreas. Los 
egipcios atribuyeron al hombre tres almas o potencias anímicas. 
El ka, que es habitualmente definido como espíritu de la vida, 

182 D. | WoLFEL, Dte Gotlesnamen der Kananer und Berber• «Die 
Sprachee 2 (1950) Viena. 

181 Hlrmann Baumann, Schopfuner und UrZetl ¡m Mythus der aín- 
kamschen Volker (Berlín 1936); cf VII, 2 

181 Cf supra 194ss y 307. 
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fuerza vital y doble, y que recuerda bastante exactamente 
aquel principio anímico del Africa negra considerado igualmente 
como fuerza vital. El ba es más difícil de definir. Su signo 
jeroglífico (la imagen de la cigüeña) así como su representación 
gráfica en figura de pájaro o, lo que recuerda muy exactamente 
a Grecia, de pájaro con cabeza humana, lo pone en relación con 
el Egeo y con el resto del Mediterráneo. El tercer principio 
anímico, el ahh, es definido como alma transfigurada y su 
signo jeroglífico es el ibis de penacho. El akh es independiente 
del cuerpo y un texto dice de él: «El akh en el cielo, el cuerpo 
en la tierra». El recinto del sepulcro destinado a la estatua cul¬ 
tual se llama «casa de ka», que tenía su morada en dicha esta¬ 
tua. Estos distintos principios anímicos nos explican la doble 
vida del difunto, que está al mismo tiempo en el sepulcro y en 
el cielo. Las estatuas son en Egipto, con absoluta segundad, la 
continuación de los soportes del alma en piedra, los menhires. 
De los dioses se dice expresamente que habitan en sus estatuas, 
y por esto es por lo que las estatuas de los dioses y de los di¬ 
funtos reciben sacrificios. Por esto también tenía cada nomo una 
estatua del rey, a quien se podía invocar para que acudiera al 
soporte que allí le estaba preparado. 

El dios Amón con sus cuernos de carnero es un dios del 
cielo y tiene los rasgos característicos de un ser supremo en 
el que, como ocurre tan frecuentemente en las religiones politeís¬ 
tas, se percibe una superposición del daimón de la tormenta 
(cf. p.324s). No por ser un dios libio era menos egipcio, puesto 
que la lengua, la raza y la cultura de los libios están entre los 
componentes fundamentales del Egipto más antiguo. Volvere¬ 
mos sobre este problema cuando hablemos de la religión del 
Africa Menor (VI B 2). Un intento que debería ser hecho de 
nuevo es el de explicar, a partir de la historia política y de la 
acción jerarquizante y esquematizadora de los círculos sacerdo¬ 
tales, los rasgos típicos egipcios del politeísmo. 

En el mito de Osiris hemos de ver, de una parte, la versión 
egipcia de la lucha de las dos estirpes divinas; de otra, un in¬ 
flujo de mitos de la fertilidad procedentes del Asia Anterior y 
un eco del mito de un travsformer (cf. p.315s). Lo que ade¬ 
más de esto pueda haber en él de anécdota política, no se aclara 
por el hecho de que un rey de la época dinástica temprana se 
confiese creyente de Seth, el antagonista de Osiris, y, probable¬ 
mente, no dejará nunca de ser oscuro. No podemos suscribir la 
teoría, repetidamente defendida 18 , según la cual la unificación 
de los dos reinos hermanos del Alto y del Bajo Egipto se rea¬ 
lizó por la conquista del Bajo Egipto, pues_ en la historia del 
mundo no existe ningún ejemplo de un país conquistado que 
haya conservado su categoría de estado propio individual du¬ 
rante un milenio y, por lo menos en teoría, durante casi dos mi- 

l8 -’ SiEGFRIED ScHOTT, Die Vertreibung der Libyer und der Unprung 
der agypttschen Kultur Paideurm 4 (1950) 139ss 
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lemos mas. Solo la persona del déspota es única: el sepulcro 
del rey, la ceremonia de coronación, las insignias y las fun- 
clones del imperio, son dobles. Ello nos hace pensar no sólo 
en una doble monarquía, sino también en un doble remo como 
el de Gran Canaria y Fuerteventura (cf. VI A 2 3). 

Muy característico es en Egipto el papel de los dioses pro¬ 
tectores de ciudades. En muchos de ellos se trasluce su carácter 
originario de héroes: implicados en el curso de la historia po¬ 
lítica, su papel en el panteón está determinado por el poderío 
de su ciudad. 

Les egiptólogos comienzan hoy a corregir su falsa interpre¬ 
tación de la veneración egipcia de los animales, interpretación 
de la que hay que achacar la culpa a los etnólogos. En Egipto 
faltan la exogamia, los tabús alimenticios y todos los otros ras¬ 
gos característicos del totemismo auténtico. Cierto es que no 
hay ninguna otra interpretación que tenga visos de verosimilitud. 
Los^ egiptólogos deberían comprobar si es exacta nuestra supo¬ 
sición de que el animal era un soporte del alma y que el ca¬ 
mino por el que se llegó a venerarlo pasó por la invocación del 
ser superior para que se encarnara en el animal sacrificial y 
condujo finalmente a la identificación del ser superior con la 
víctima. 

Muy estrechos son los paralelos egipcios de la estructura 
social y de la sucesión al trono megalíticas. La posición de la 
mujer corresponde totalmente a la que ésta ocupaba en Oc¬ 
cidente : ella es la señora de la casa, tiernamente amada y 
tratada con el mayor respeto. El matrimonio monógamo cons¬ 
tituye la regla, aunque a veces un hombre, y especialmente el 
rey, tenga dos e incluso tres mujeres. A veces, como durante 
los remados de Thutmosis IV, Amenofis III y Amenofis IV, 
las remas aparecen como corregentes. Es evidente que la dig¬ 
nidad real está en dependencia de la esposa: todos los usurpa¬ 
dores intentan legitimar su situación por su matrimonio con 
una princesa de la dinastía precedente, y con frecuencia las di¬ 
nastías mismas parecen estar relacionadas más matrilmeal que 
patrilinealmente. Breasted (Anconi Records 290s) nes ofrece un 
buen ejemplo de cómo se podía conseguir un íeino por ma¬ 
trimonio con la hija heredera, exactamente igual que en el 
mundo megalítico (cf. p.338ss.342). 

La madre es objeto de las mayores muestras de respeto, y 
en los sepulcros del Imperio Antiguo está representada junto a 
la esposa, mientras que el padre falta. Del mismo modo se m- 
dica la ascendencia materna y no la paterna. En las estirpes no-* 
i\no eS hijo quien hereda, sino el hijo de la hija mayor, y 
el abuelo materno es el protector del joven incluso ante su pro^ 
pío padre. El «hijo de la hija» prepara el sepulcro del «padre 
de su madre». 

Y con esto llegamos al matrimonio entre hermanos, que no 
fue exclusivo de los reyes. Todos los intentos de explicarlo di" 
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ciendo que el término «hermana» puede en algunas ocasiones 
no designar a la hermana carnal» son inútiles. Los Ptolomeos 
macedonios, educados en Grecia, no se habrían sometido a esta 
costumbre, para ellos aborrecible, si no se hubieran visto obli¬ 
gados a ello. Nos hallamos ante una clara superposición de ma¬ 
triarcado y patriarcado, y el matrimonio entre hermanos cons¬ 
tituye un expediente para legitimar la herencia dentro de las 
dos concepciones jurídicas. Es claro que el derecho matriarcal 
era el más antiguo y el decisivo para la sucesión. Anora bien» 
si el rey Snofru (LD II 16) se casó realmente con su propia 
hija o si hemos de considerar esta noticia solo como un error 
del copista, es problema que no pretendemos resolver. En todo 
caso ello podría explicarse por el deseo del rey, una vez muerta 
su esposa, que le daba el derecho al trono, de legitimar su si- 
tuación a través del matrimonio con la nueva poseedora del 
derecho real. 

En oposición con lo dicho esta el hecho de que las reinas 
de la I Dinastía debieran, junto con los enanos y los perros, 
seguir a sus esposos a la tumba. El rey ofrecía sacrificios a los 
reyes más antiguos, sus antepasados, pero lo poco que sabemos 
sobre estos sacrificios no nos permite compararlos con los sa- 
crificios a los antepasados de los reyes asanti. Tampoco la ex- 
presión «sentar al hijo en el asiento de su padre», ni la ofrenda 
de tronos en los sepulcros reales, ni el papel que parecen des¬ 
empeñar los asientos, son suficientes para que nos arriesguemos 
a compararlos con las «sillas» de los asanti (cf. VII 2 a). 

Existía otro camino para legitimar al rey egipcio dentro del 
derecho patriarcal y, simultáneamente, del matriarcal: cuando 
el rey se dirigía al aposento de la rema para engendrar al he- 
redero, se disfrazaba de dios Amón, con lo que se convertía en 
el médium del dios. El rey era por naturaleza el médium del 
dios solar y del fundador del imperio, Osiris, y con este su dis¬ 
fraz se convertía además en el del dios celeste. El hijo era en¬ 
gendrado por el mismo dios. 


3. Mesopotatnia 

Como en Egipto, también en Mesopotamia deberemos limi¬ 
tar nuestro estudio a les estratos más antiguos de las altas 
culturas y concluirlo en la época dinástica temprana. Nos limi¬ 
taremos a aprovechar aquello que guarde clara relación estra- 
tigráfica con el Megalitico y con las altas culturas del Medite¬ 
rráneo y pueda ser útil para una mejor comprensión de las 
religiones premdogermanicas de Europa. Hasta ahora creíamos 
poder llamar al marco cultural que nos interesa «Euráfrica», 
incluyendo así la península europea y el Africa blanca; pero ya 
en nuestro estudio de Palestina hemos visto que también las 
costas orientales del Mediterráneo pertenecen a este marco cub 
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tural; por otra parte, si todavía no podemos incluir en él a 
Arabia, ello es debido a que ésta no ha sido aún suficiente¬ 
mente investigada, y lo mismo puede decirse del Asia Menor, 
donde el Dr. I. Kilic Kókten, del Instituto de Antropología de 
la Universidad de Ankara, ha acometido recientemente el es¬ 
tudio del Megalítico. También Mesopotamia resulta estar re¬ 
lacionada con el mundo cultural que estudiamos, y sólo en ella 
será posible encontrar la solución del problema del origen unita¬ 
rio de las altas culturas arcaicas, problema que aún no estamos 
preparados para resolver. Ahora bien, si a la vista de la incor¬ 
poración de estos territorios intentamos sustituir por una nueva 
la denominación con que designábamos a este marco cultural, 
de los más importantes de la historia de la humanidad, no en¬ 
contramos otra más apropiada que la expresión «gran Medite¬ 
rráneo», denominación que provisionalmente tiene más de in¬ 
tuición que de contenido concreto. Lo que sigue es solamente 
un establecimiento de los paralelos 18<> . 

Como en el Oeste, tampoco en Mesopotamia faltan los se¬ 
pulcros de nicho excavado en un lado del pozo. Estos sepulcros 
no se limitan a una época determinada. En la época de Dzem- 
det-Nasr, Koldewey ha demostrado la existencia, junto a los «se¬ 
pulcros de cadáveres», de «sepulcros de cenizas», en los que los 
restos han sido encontrados en el lugar de cremación envueltos 
en una capa de barro quemado. Pero lo habitual era, como dice 
Koldewey, cubrir los restos incinerados del cadáver y de las 
víctimas con un recipiente de barro o recoger separadamente 
los huesos humanos y los huesos animales en dos pilas situadas 
la una junto a la otra; a veces se recogían los huesos en un re¬ 
cipiente de cuello estrecho. Estos últimos recipientes son para 
Christian la prueba de la existencia de una sepultura en dos 
tiempos después de la desaparición de las partes blandas, pero, 
a la vista de los paralelos occidentales, nosotros suponemos que 
se trata de restos de sacrificios ofrecidos a los muertos (entre 
otros, de sacrificios humanos). Junto a esto se encuentran los 
pozos llamados de «filtro», para los que Koldewey prefiere la 
expresión «fuentes de los muertos» y sobre los que habremos 
de volver más adelante. En una necrópolis de la época de Dzem- 
det-Nasr, en Ur, Woolley encontró solamente cadáveres en po¬ 
sición lateral, sin rastro de cremación. Basándonos en un ha¬ 
llazgo similar de Palestina, creemos que los recipientes de barro 
que se encontraron junto a los cadáveres, y sobre los que ha¬ 
bía, invertidas, copas de plomo, contenían una provisión de be¬ 
bidas para los muertos y que las citadas copas estaban destina¬ 
das a extraer la bebida (cf. p.357). En los ajuares son muy 
frecuentes los recipientes de piedra, en tanto que las armas fal¬ 
tan completamente. 

,86 En lo que sigue utilizamos la obra de VlKTOR CHRISHAN, Al- 
tcriumskunde des Zweistromlandes (Leipzig 1940). 
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En Chafadzi se han encontrado restos de la época Lagas I 
envueltos simplemente en esteras, sin auténtico sepulcro; sobre 
ellos había tierra y huesos chamuscados, lo que permite con- 
cluir que sobre los sepulcros se encendía un fuego sacrificial. Un 
hallazgo similar de restos quemados encima del cadáver ha 
sido hecho en Fara (Lagas III). 

En el confuso hallazgo de eLHibba se han encontrado nu¬ 
merosas sepulturas en muros y, en relación con ellas, muchos 
«pozos-filtro». Koldewey los considera «fuentes de los muertos», 
destinadas a aprovisionar de agua a los muertos. A juzgar por 
lo que sabemos del Megalítico occidental, del Mediterráneo y 
de Palestina, esta interpretación nos parece convincente, tanto 
más cuanto que encuentra un apoyo subsidiario en los pozos 
hallados en otras sepulturas mesopotámicas, de carácter indu¬ 
dablemente sacrificial y destinados al culto de los muertos. En 
el-Hibba hay además restos incinerados, que pueden interpretar¬ 
se como restos de sacrificio. Está fuera de duda la existen¬ 
cia de una especie de canalización para fines profanos. Un 
sepulcro de nicho de Assur, de la época de la III Dinastía 
de Ur, tenía sobre el pozo un hogar bajo de adobe blanqueado: 
cada vez que se encendía fuego en él, se volvía a blanquear, 
lo que constituye una clara prueba del carácter periódico del culto 
a los muertos. 

Un hallazgo totalmente aislado, pero interesante para nos¬ 
otros, es el hecho en un sepulcro de Tell Arpaciye, donde a los 
pies del cadáver había una losa de caliza sin labrar plantada 
verticalmente. 

La forma quizá más frecuente de preservar el cadáver era 
envolviéndolo en esteras; los cadáveres envueltos de esta ma¬ 
nera los encontramos en sepulcros de las más distintas formas 
y pertenecientes a los más distintos estratos culturales. Como 
en el Egeo y en Egipto, los niños son sepultados habitualmente 
en vasijas, ¡os adultos lo son también esporádicamente. En el 
Egeo no cabe duda de que se abrieron orificios en las paredes 
de las casas para empotrar estas vasijas que contenían los ca¬ 
dáveres de los niños: de aquí que no pueda aceptarse la inter¬ 
pretación habitual que considera las vasijas en forma de tinaja 
halladas en las paredes de las casas de Mesopotamia como sa¬ 
crificios inmolados en el cuiso de la construcción. Muy frecuente¬ 
mente, las vasijas contienen restos de maderas quemadas, o bien 
en sus proximidades hay rastios de fuego, que pueden ser inter¬ 
pretados como restos de sacrificios. En Tell Arpaciye se encon¬ 
tró, además de estas vasijas empotradas en las paredes, una 
necrópolis cerrada, compuesta por sepulcros de tierra, de la 
época de Uruk. La presencia en ella de esqueletos incompletos 
hace concluir a Mallowan, su excavador, la práctica intencio¬ 
nal de una sepultura parcial, conclusión que Ghnstian (p.129) 
pone en duda, dado que los huesos hallados están en posición 
natural. Sólo en una sepultura los huesos se encuentran clasi- 
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ficados, lo que, como en Susa I, se interpreta como sepultura 
secundaria. Salvo en un sepulcro en el que se halló una pieza 
de cerámica extranjera y en el que el cadáver estaba extendido, 
la posición dominante es la lateral con rodillas recogidas. Hay 
algunos indicios de sarcófagos de cestería como los que son 
frecuentes en el Egipto predmástico. El sarcófago se sustituye 
en muchas ocasiones cubriendo el cadáver con recipientes de 
barro; hay sarcófagos de madera y de barro, éstos en forma 
de pila oval alargada, con paredes verticales reforzadas por 
nervaduras. Las cubiertas eran de madera, barro o caña y es¬ 
taban impregnadas de asfalto. En la época de la III Dinastía 
de Ur hay casos en los que, en lugar de depositar el cadáver 
en el sarcófago y cerrar éste con la cubierta, el cadáver fue 
depositado en el suelo y el sarcófago colocado invertido sobre 
él; en otros de la misma época el cadáver está entre dos gran¬ 
des recipientes campaniformes cuyas embocaduras ajustan. El 
final de la evolución está constituido por el sarcófago de piedra 
en la cripta de ladrillo. La decoración de algunos sarcófagos 
de barro imita una combinación de estera y madera: en los 
sepulcros de Ur, del estrato de Lagas, se han encontrado restos 
de esteras sujetas a un marco de madera y que formaban así 
una especie de sarcófago. En Chafadzi se ha conservado un 
auténtico sarcófago de cestería perteneciente a la misma época. 
En posteriores imitaciones hechas en piedra y metal es posible 
constatar que el fondo del sarcófago de cestería era cuadran- 
guiar, y su abertura superior oval alargada. 

La falta de ajuares que nos den un punto de referencia 
para el establecimiento de la cronología nos impide situar den¬ 
tro de la sucesión cultural los montones de piedras elevados 
sobre los sepulcros de cistas de losas de Dzebelet-el-Béda, cuyos 
muros de contención de caliza recuerdan tan exactamente al¬ 
gunos sepulcros de cista del Egipto predinástico y dinástico 
temprano 187 . 

Thurneau-Dangm encontró en Tell Ahmar cistas de piedra 
y una gran cripta bajo hiladas, cuya construcción se remonta 
por lo menos a la mitad del III milenio. En una estratigrafía 
similar se han encontrado en Tell Harín tres criptas de losas 
de piedra cubiertas por bóvedas en saledizo. En los estratos de 
Tepe Gaura, que se consideran pertenecientes a la cultura de 
Dzemdet-Nasr, se han encontrado, junto a «sepulturas en tie¬ 
rra» del estrato VIII y junto a un templo tardío, una cista 
de piedra compuesta por tres losas que dejaban una cara abier¬ 
ta y cubierta por otras tres losas. En su interior había un cadáver 
envuelto en esteras. Si comparamos con este hallazgo el hecho 
en Hierakonpohs (cf. p.383), hemos de admitir que también 
allí la cuarta cara pudo estar originariamente abierta. En un 
«recinto» cuadrangular de ladrillo se encontraron, esparcidos so¬ 
bre una estera de cañas, huesos chamuscados (Chnstian, p.167). 

187 Max Frh v. Oppenheim, Der Tell Halaf (Leipzig 1931). 
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¿Hemos de pensar que este recinto de ladrillo equivaldría al 
atrio cultual del sepulcro de Hierakonpolis? /unto a él se ha- 
liaron sepultuias de niños en vasijas. En estratos todavía más 
profundos se encontraron «criptas de ladrillo» junto a «cons- 
trucciones de piedras similares a los dólmenes». Los ajuares, 
muy ricos, eran del tipo que conocemos en otros lugares: re- 
cipientes de piedras, joyas de oro y cuentas. Los cadáveres es- 
taban en cistas de madera y uno de ellos tenía una diadema de 
oro. En Karchemis, donde tenemos el punto de unión con Si- 
ría, el «sepulcro en cista» está documentado hasta época muy 
tardía. Los sepulcros de Mari pertenecen al último momen¬ 
to de la cultura de Lagas: sus paredes lateiales están cons- 
truidas de mampostería en saledizo y sobre ellas descansan las 
losas que constituyen la cubierta; hay además un atrio sepa- 
rado por un tabique. En la misma estación hay otros sepulcros 
de la misma cultuia cubiertos por bóvedas en saledizo. En un se¬ 
pulcro de Tirka, cubierto igualmente en saledizo, el cadáver es¬ 
taba dentro de una tinaja. Posteriormente, también en la épo¬ 
ca final de la cultura de Lagas, estos sepulcros cubiertos en 
saledizo se encuentran más al sur. «Con ello, las criptas abo¬ 
vedadas halladas en el sur de Mesopotamia se nos presentan 
bajo una luz totalmente nueva y su derivación de ¡as construc¬ 
ciones dolménicas gana grandes visos de verosimilitud» (Chris- 
tian, p.268). Si prescindimos aquí del término, erróneo, «cons¬ 
trucción dolmémca» y ponemos en su lugar «arquitectura 
megalítica», nos daremos cuenta de que hemos aducido ya 
pruebas suficientemente seguras en favor de la hipótesis de que la 
arquitectura megalítica penetra en todas las altas culturas ar¬ 
caicas de que hemos tratado hasta aquí y que no existe ninguna 
posibilidad de derivarla de estas altas culturas. Christian dice 
de los sencillos sepulcros en la tierra: «Es muy notable que 
los excavadores constataran en casi todos estos sepulcros una 
alteración en el orden natural de los huesos, alteración que no 
les parece casual; en algunos casos se observaron también res¬ 
tos de una incineración parcial o total.» ¿Hemos de concluir 
aquí la práctica de una mutilación del cadáver, o la de una 
sepultura secundaria, o la de sacrificios humanos? La deco¬ 
ración de la cerámica de los sepulcros en cista de Karchemis 
utiliza los meandros y las cintas ocre sobre fondo rosa; entre 
los tipos cerámicos se presentan las vasijas con pie, en las que 
era ofrecida la comida a los muertos, los paralelos con el Oeste 
son evidentes. Sería preciso saber si sobre los sepulcros exca¬ 
vados en el suelo de las casas no se elevaban, como en Ur, 
las capillas del culto a los muertos (cf. p.402). En Mari, en 
el sepulcro con paredes laterales en saledizo de que hemos 
hablado, había un pozo con una tapa que equivale al pozo tu¬ 
bular que nos es bien conocido en el culto a los muertos. Chris- 
tian (p.350) pretende remontar el sepulcro en cistas «origi¬ 
nariamente a una forma dolmémca común a los semitas»; 
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personalmente, no aceptamos ni la exactitud del término que 
él emplea, ni la relación que establece con los semitas. 

No cabe duda de que también Mesopotamia conoció desde 
época muy antigua la vivienda circular con cúpula. En los 
«hornos de panadero» y en los «hornos de alfarero» hallados 
en Tell Arpaciye y pertenecientes a la etapa de Tell Hallaf, 
encontramos cúpulas auténticas de adobe. Otras construcciones 
de esta misma estación son llamadas por Mallowan tholoi. Su 
base está constituida por cantos rodados sobre les que hay una 
cúpula de barro (adobe). Podríamos ver en este adobe, que 
fue utilizado también en otras construcciones, la forma inicial 
del ladrillo. En el segundo túmulo de Adab, perteneciente a 
la época de Lagas, había criptas cuadrangulares cuyas paredes 
y cubierta (en saledizo) estaban construidas por auténticos la¬ 
drillos. En los sepulcros reales de Ur, de que hablaremos más 
adelante, se encuentran ya bóvedas y cúpulas auténticas de la¬ 
drillo, construidas sobre un armazón de madera; también en 
las bóvedas en saledizo sobre ménsulas se encuentran restos se¬ 
guros (orificios para las vigas de estos andamiajes). 

Woolley sitúa los sepulcros reales de Ur entre los años 
3000 y 2700 a. C. Los sepulcros corrientes estaban revestidos 
frecuentemente por esteras y el cadáver mismo estaba o en¬ 
vuelto en una estera o contenido en un sarcófago de cestería, 
de madera o arcilla. Las ofrendas funerarias estaban cubiertas 
por una estera. Los cadáveres descansaban sobre el costado, 
con las rodillas recogidas; en las manos, junto a la boca, tenían 
un recipiente. Woolley dice: «El cuidado y la atención que 
se dedicaba al muerto, demuestran la existencia de una creencia 
en el trasmundo; pero no encontramos nada que nos permita 
saber cuál era el contenido de esta creencia. En ningún sepul¬ 
cro se encuentra una figura divina, un símbolo o un adorno de 
carácter religioso. El muerto tenía junto a sí todo lo que nece¬ 
sitaba para su viaje al trasmundo, pero no hay nada que nos 
aclare la idea que se tenía de este otro mundo» (p.31). El pri¬ 
mero de los sepulcros reales encontrados constaba de dos re¬ 
cintos construidos con bloques y losas de caliza; desde ellos, 
una rampa descendía hasta la puerta; todo ello estuvo origi¬ 
nariamente cubierto por una bóveda, que hoy no nos es posible 
saber cómo era. Otros dos sepulcros tenían la misma disposi¬ 
ción, a la que se añadían dos recintos exteriores. Estos recintos 
estaban comunicados por arcos. Los sepulcros de la famosa rei¬ 
na Sub-ad y del que se supone era su esposo consisten cada 
uno de ellos en una cámara con ábside cuyas paredes están 
constituidas por bloques de caliza sin labrar y cubiertas con 
ladrillo cocido; delante hay una gran fosa abierta destinada a 
las ofrendas sacrificiales y a los «cosepultados». A estas fesas 
se llegaba por rampas. En cambio, un sepulcro de cúpula en 
piedra tenía solamente un pequeño antepatio y, más arriba, en 
el pozo sepulcral, construcciones de adobe para las ofrendas 
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y los cosepultados. La excavación de la gran fosa del sepulcro 
de la reina puso al descubierto los crueles ritos funerarios. En 
la rampa que descendía a la fosa se encontraron, uno junto a 
otro, cinco cadáveres de hombre que no tenían sino un puñal 
y un vaso de arcilla, sin que hubiera restos de ofrendas fuñe- 
ranas. Más abajo, diez cadáveres de mujer, en dos filas, rica- 
mente adornadas con diademas de oro y collares de cuentas, 
también sin ofrendas funerarias, pero con un arpa maravillosa 
de madera, oro e incrustaciones; la arpista yacía sobre los 
restos del arpa. Ya a la entrada de la fosa se encontró un tri¬ 
neo ^ costosamente decorado, los dos asnos que habían tirado 
de él y los dos pajes que los habían conducido, funto a esto, 
un tablero con incrustaciones, armas, utensilios, recipientes, todo 
de fino trabajo y exquisito gusto. Bajo un cofre de madera se 
encontró una bóveda de ladrillo cocido sobre una cámara cons¬ 
truida en piedra que había sido violada. Tan pronto como se 
comenzó la excavación de esta cámara se encontró de nuevo 
una fosa sacrificial idéntica a la descrita, que se encuentra 6 
pies más arriba. Al pie de la rampa que conducía al fondo de 
esta zanja sacrificial, yacían en dos filas seis guerreros con es¬ 
padas y yelmos de cobre; más hacia dentro había dos carros de 
cuatro ruedas, de madera, tirados cada uno por tres bueyes, junto 
a los que se encontraban los palafreneros; los cocheros estaban 
en el carro. Junto a los muros de la cámara de piedra yacían los 
cadáveres de nueve mujeres ricamente adornadas. El espacio 
entre ellas y el carro estaba lleno de cadáveres de hombres y 
mujeres, y a ambos lados del corredor que conducía a la 
cámara sepulcral, yacían mujeres y guerreros muertos. También 
aquí había una gran abundancia de artísticos objetos de adorno 
y de uso. Dentro del sepulcro no se encontraron sino restos, 
entre ellos de dos modelos de barcas, uno de cobre y otro de 
plata. Tanto la cámara sepulcral del rey como la de la rema 
estaban cubiertas en saledizo por anillos de ladrillo cocido. La 
cámara de la rema no había sido violada y se encontró en su 
estado original. La rema yacía sobre un catafalco de madera y 
junto a la mano tenía un vaso de oro; su cuerpo estaba cubierto 
de cuentas. Su aderezo y todos sus adornos eran obras maestras 
de orfebrería. A los pies y a la cabeza del catafalco estaban 
acuclilladas dos camareras. Todo el espacio sobrante de la cámara 
sepulcral estaba lleno de tesoros. 

Woolley supone que el rey debió de ser sepultado primero y 
que, al ser sepultada posteriormente junto a él la reina, los obre¬ 
ros que construían el sepulcro de ésta violaron y despojaron el 
del rey. Toda la corte había seguido a la tumba a los déspotas; 
en la cámara del rey había 3 personas, y en la fosa sacrificial 
de su sepulcro, 62; la rema tenía en total 25 personas. Las 
condiciones que rodean el hallazgo de una tercera fosa sacrificial 
nos permiten asegurar que las víctimas no fueron asesinadas 
violentamente, que no se dio una lucha a muerte. Las víctimas 
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debieron de llegar vivas hasta la fosa sacrificial y tenderse sobre 
su suelo voluntariamente; aunque es de suponer que estarían 
muertas o inconscientes cuando la fosa fue rellenada con tierra. 
Sobre la base de los hallazgos hechos en otro sepulcro, Woolley 
ha intentado reconstruir el culto a los muertos. El cadáver real 
era llevado junto con los cosepultados a la cámara sepulcral; 
se sellaba después la puerta de ésta y se ofrecía un sacrificio en 
el antepatio, ante la entrada; finalmente, se rellenaba de tierra 
la fosa hasta que sólo el borde superior de la cúpula que- 
daba al descubierto. En torno a ella se encendían entonces fuegos 
sacrificiales y, a través de un conducto tubular de barro, se 
vertían libaciones. A continuación se rellenaba la fosa hasta un 
nivel superior, se ofrecía un sacrificio (Woolley cree que a «los 
dioses de la muerte»), sobre cuya víctima se colocaba un reci- 
píente invertido y en la fosa semillena se levantaba una cons- 
trucción de adobe: primero un piso, sobre él un sacrificio hu¬ 
mano, de nuevo otro piso y sobre él ofrendas y sacrificios 
humanos, y así sucesivamente hasta que la fosa estaba casi total¬ 
mente llena. Entonces se terminaba de cubrir el edificio y se 
introducía en él el sarcófago de la «víctima principal» ; final¬ 
mente, la construcción era, a su vez, recubierta. Sobre todo ello 
se edificaba una capilla destinada al culto periódico a los muer¬ 
tos. El hallazgo de un nuevo sepulcro parece confirmar esta re¬ 
construcción de Woolley. Es importante el que en los sepulcros 
de las personas que no pertenecían a la familia real, por muy 
ricas que sean las ofrendas funerarias, falten los sacrificios hu- 
manos 

En estos sepulcros reales de Ur lo más importante para nos¬ 
otros es el que, al contrario que en el Egipto predmástico, el 
politeísmo no se mezcla en absoluto con el culto a los muertos. 
También es interesante la estratificación en los pozos o fosas 
que conducían a las cámaras sepulcrales, pues recuerdan exacta¬ 
mente los estratos de víctimas hallados en las fosas sobre los 
sepulcros del recinto funerario circular de Micenas (cf. p.280s). 
Nosotros suponemos que estos estratos no se formaron, como 
cree Woolley, al rellenar la fosa, sino como consecuencia del 
culto periódico a los muertos, que se prolongaba quizá durante 
una o dos generaciones. Es importante también el hecho de que 
los túmulos sepulcrales de los reyes del Sudán resulten ser tipo¬ 
lógicamente más antiguos que los sepulcros reales de Ur. Y lo 
que éstos, por último, nos enseñan es que es muy posible que 
los «cosepultados» del Megalítico occidental, dispuestos en torno 
a una sepultura principal o en el corredor o en nichos ante la 
cámara principal, no fueran tampoco otra cosa que un «sé¬ 
quito» (cf. p.l90s). 

Las excavaciones de Ur nos permiten constatar que el poli¬ 
teísmo tenía ya en la época dinástica la misma apariencia que 

188 Leonard Woolley, Ur of the Chaldees. A Record of seven 
years' excavation »Penguin Books» A 27 3. a ed. (1950). 
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tuvo después: pero, al mismo tiempo, se continuó el culto a 
los muertes en los santuarios privados, culto que tenía exacta- 
mente las mismas formas que en el Mediterráneo y que se nos 
ha conservado hasta la actualidad en las colonias de éste en el 
Africa occidental. Volvemos a encontrar todos los rasgos princi¬ 
pales de los shrmes de los palacios cretenses : un recinto cua- 
drangular cuyo suelo está dividido en dos niveles y junto a 
cuya pared posterior está el banco cultual, sobre el que hay un 
nicho; a un lado, lo que Woolley cree ser un pilar y yo una 
mesa sacrificial. Bajo esta capilla, la cripta para el antepasado, 
cubierta con una bóveda alargada en saledizo. No faltan tam¬ 
poco los pequeños ídolos de barro. Es decir, que, junto al po¬ 
liteísmo, el antiguo culto a los antepasados pervivía con toda 
su fuerza (cf. p.304ss y p.400s). Cuando Abraham llegó a Pa¬ 
lestina, el culto megalítico a los muertos no pudo ser nuevo 
para él. 

Reproduzcamos la descripción que Christian (p.363s) hace 
de los sepulcros reales de Ur que, según las inscripciones de los 
sellos, fueron construidos por los reyes Sulgi y Bür-Sin: «La 
construcción se compone de un cuerpo central, a cada una de 
cuyas caras menores fue adosado un edificio adicional. Lo que 
de los muros se ha conservado hasta hoy se compone de ladrillos 
unidos con asfalto. Pero, a juzgar por las ruinas encontradas, 
es posible suponer que las partes superiores del muro eran de 
adobe. Bajo cada uno de los edificios había de dos a tres criptas 
cubiertas con bóvedas en saledizo sobre ménsulas; fue posible 
observar que estas criptas habían sido construidas antes de que 
se levantaran los edificios superiores. En el cuerpo central cons¬ 
truido por Sulgi, el acceso a estas criptas se encontraba en un 
recinto alargado, al que se entraba por el ángulo noroeste del 
patio. El pavimento de este recinto estaba a 2 metros de altura 
sobre el nivel del patio citado. De este recinto partían en la 
dirección de las caras menores dos escaleras; una de ellas des¬ 
cendía en dirección sudeste hasta llegar a una cripta que se 
encontraba en el eje de la escalera; la otra conducía a un pe¬ 
queño recinto abovedado situado al noroeste, desde el que se 
bajaba a las dos criptas. En el edificio adicional del sudoeste, 
que fue construido por Bür-Sin, la escalera que conducía a los 
sepulcros se hallaba en un recinto alargado al que se llegaba 
por el ángulo sur del patio. Como en el edificio central, tam¬ 
bién aquí había dos criptas En el edificio adicional del nor¬ 
oeste, atribuido igualmente a Bür-Sin, las criptas, que aquí son 
tres, estaban inmediatamente bajo el pavimento, con el que co¬ 
municaban aparentemente por un pozo». No es posible saber a 
quien ^estuvieron destinadas estas criptas. El edificio superior 
contenía altares y lugares de sacrificio, y en el patio del cuerpo 
central, como en el del edificio adicional del noroeste, había 
pilas ovales de barro cocido con revestimiento de asfalto. Es 
decir, que en este conjunto hemos de ver templos funerarios 
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construidos sobre las criptas y dotados de las pilas para los la- 
vatonos que ya nos son conocidas. Digamos aquí que los su- 
puestos templos politeístas de que hablaremos más adelante 
tienen exactamente la misma distribución. En Lagas se ha ha¬ 
llado una extraña construcción compuesta por dos muros ace¬ 
dados en ángulo recto, en forma de una X separada por el vér¬ 
tice; en el recinto intermedio, pavimentado, se hallaron restos 
de sacrificios; de cada uno de los ángulos rectos resalen muros 
entre los que parece haber sepulcros. Entre los muros del án¬ 
gulo occidental hay dos fosas con acceso y cámara.. La inter¬ 
pretación de esta construcción sigue siendo problemática. 

Los ajuares funerarios muestran en lo esencial el cuadro que 
ya conocemos en Occidente. Según comunicación verbal del doc¬ 
tor I. Kilic Kókten, en el Asia Menor se han hecho una sene de 
hallazgos de obsidiana, lo que hace que no nos veamos for¬ 
zados a creer que la obsidiana hallada en Mesopotamia pro¬ 
cede, como la del Mediterráneo, de Lesbos. En Mesopotamia 
la obsidiana se emplea en hojas y puntas de flecha y espada; las 
puntas de flecha de corte transversal son extraordinariamente 
frecuentes. Las hachas (cuya longitud oscila entre 3 y 13 cen¬ 
tímetros) constituyen una de las más frecuentes ofrendas fune¬ 
rarias ; muchas son simulacros inútiles que sólo pudieron tener 
esta finalidad. En Tepe Gaura V se ha encontrado un hacha pe¬ 
queña de cuarcita pulimentada con un taladro que permitía 
utilizarla como colgante, exactamente como las hachas taladra¬ 
das que conocemos en el Megalítico occidental. En un sepul¬ 
cro de Hamman, Woolley encontró un hacha colgante parecida. 
En un sepulcro de Ur se encontró una doble hacha de oro 
(Christian, lámina 209,1). Las cabezas de maza de piedra apa¬ 
recen en todos los estratos, desde los más tempranos hasta los 
de la época dinástica de Ur. Estas cabezas de maza de piedra 
dura y policroma, artísticamente pulimentada, son casi siempre 
cúbicas y, como en Egipto, aparecen, en épocas más tardías, 
esculpidas; la de Mesilim, del final de la época de Lagas, re¬ 
presenta leones. Chnstian cree que algunas de las formas, de 
estas cabezas de maza guardan relación con las mazas de raíces 
(cabeza de maza de Gudea). En las primeras dinastías de Ur, 
la cabeza de maza de piedra no es ya, según Christian, sino 
instrumento cultual, y en la mayoría de las ocasiones es piri¬ 
forme. Como en el Egipto dinástico temprano, se las emplea 
como ofrendas votivas. En algunas representaciones plásticas las 
vemos plantadas junto a las estelas y en otras su altura es la 
de un hombre, lo que nos hace concluir que se trata de soportes 
del alma 1K ‘ J . Cros encontró en Tello una cabeza de maza de 
alabastro, piriforme y con una acanaladura vertical, junto a la 
que había un tubo de cobre que podemos considerar como el 
mango de introducción del asta. La cabeza de maza de Akrab 
tiene cuatro prominencias esculpidas representando cabezas de 

189 G. C'<os, Nouvelles Foudles de Tello lám.9 3t 427 3. 
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león. Estas cabezas de maza de configuración plástica, esculpi¬ 
das, aunque rara vez, se encuentran hasta en la más alejada 
de las áreas de difusión de las cabezas de maza de piedra (Flo¬ 
rida). El mango de calcita con una hendidura, en el que E. A. 
Speiser ve el mango de una navaja de afeitar, debió de ser más 
probablemente el de un cuchillo de corte transversal. 

El cobre se presenta desde época muy temprana y, como en 
Occidente, en los estratos que a nosotros nos interesan parece 
no haber sido nunca desconocido, sino, todo lo más, muy raro. 
Hojas de hacha de cobre, delgadas, en forma de cincel, re¬ 
cuerdan las hachas del este de Africa. Las hojas de hacha he¬ 
chas en lámina de cobre de 1 a 3 milímetros de espesor co¬ 
rresponden exactamente a las que eran ofrendadas a los muertos 
en Occidente. Algunas hojas han podido ser identificadas como 
azuelas gracias a los restos de asta a ellas adheridos. Como en 
el Egeo, se encuentran hojas de oro; en algunos casos este metal 
es empleado para revestir núcleos de otro material. En un prin¬ 
cipio el cobre es trabajado a martillo y sólo posteriormente es 
fundido. Las diademas de oro y plata halladas en los sepulcros 
de Ur tienen estrechos paralelos en la Península Ibérica y en la 
Europa occidental. Las obras maestras de orfebrería recuerdan 
tan exactamente las del antiguo Egeo que nos es imposible du¬ 
dar de la existencia de una relación entre la artesanía de ambos 
lugares. 

Las cuentas han sido encontradas en gran abundancia: las 
hay de piedra, discoideas, esféricas o cilindricas, de concha, oro, 
frita y piedras preciosas. Un sepulcro de Tepe Gaura contenía 
25.000 cuentas, lo que, unido a las muchas halladas en el sepul¬ 
cro de la rema Sub-ad (en Ur), sólo puede explicarse si las 
cuentas eran empleadas para guarnecer los vestidos. Han sido 
encontradas, casi siempre a pares, conchas de mejillones con res¬ 
tos de los colores empleados para adornar el cuerpo. En época 
posterior, estas conchas se imitan en arcilla y en metal y se 
destinan al mismo fin. 

En las representaciones gráficas tienen gran importancia los 
taburetes, los bancos y las sillas, cuyo tipo más antiguo parece ha¬ 
ber sido el banco de juncos atados. Aunque no exista ninguna 
prueba de que estos bancos y sillas estuvieran entre las ofrendas 
funerarias que se depositaban en los sepulcros más ricamente 
dotados, hemos de considerarlo muy verosímil. 

La más antigua forma de embarcación es del tipo que nos 
es conocido en los grabados megalíticos de Occidente y en los 
de Egipto. En los sepulcros de Ur, desde la época de Lagas 
hasta la de Akkad, se encuentran modelos de barcas hechos en 
betún y, a veces, auténticas barcas. 

Los recipientes en miniatura hallados en el estrato XVII de 
Uruk y en Tell-Óager-Bazar en la época de Tell Halaf, tienen 
gran importancia a causa de sus paralelos. En los mismos es¬ 
tratos encontramos vasijas colocadas sobre pies, como los reci- 
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pientes sacrificiales del Egeo. Los pies de estos recipientes, que 
son de arcilla perforada, pero, a juzgar por su decoración, tienen 
su origen en formas de madera, aparecen también solos, hasta 
que se impone la costumbre de unirlos a la vasija, en una sola 
pieza. Un interesante paralelo con Occidente está constituido 
por los soportes dispuestos sobre ruedas, sobre los que se ha- 
liaron recipientes con asas y vasijas con pie; el del templo de 
Sin, en Chafadzi (época de Lagas) constituye un buen ejemplo. 
Algunos de los pies se cree sostuvieron hogares. No cabe duda 
de que sobre los soportes escalonados hallados en un recinto 
cultual de Istar (y que, por lo tanto, están, como el soporte 
sobre ruedas que hemos citado, en indudable relación con el 
culto politeísta) se depositaban sacrificios. Como en Occidente, 
a los recipientes de arcilla y a veces también a los recipientes 
metálicos se adosa, especialmente en la época de Lagas, la repre- 
sentación plástica de una serpiente. La serpiente aparece tam- 
bién en numerosos recipientes de piedra: en un recipiente de 
esteatita hallado en Tepe Gaura había dos serpientes trenzadas 
como las que encontramos en el Africa occidental. 

Casi exclusivamente a través de sus representaciones grá- 
ficas, conocemos la existencia de vasos en forma de reloj de 
arena, que quizá fueran de metal y en los que hay una rama o 
un brote de palmera: junto a él se ven sacrificadores regándolo 
(Christian, lámina 427,1); estos recipientes están sobre un pie 
(cf. Creta, p.298s). Frecuentemente, pero siempre en relación 
con el culto politeísta, vemos en las representaciones de escenas 
cultuales mesas sacrificiales ; algunas debieron de ser seguramente 
plegables. 

Ya en los escalones previos de la alta cultura arcaica (Tell 
Halaf, Samarra, el-Ubaid) abundan los «ídolos». En los sepul¬ 
cros de Ur, Woolley encontró figuras femeninas de arcilla, al¬ 
gunas de las cuales tenían un niño de pecho en brazos. Estas 
figuras llevan indicación incisa del pubis (triángulo) y de la 
separación de las piernas; están pintadas, lo que significa que 
la pintura corporal estaba en uso. Sobre la cabeza, en forma de 
pájaro, llevan puesta una especie de peluca de asfalto. De esta 
misma época son posiblemente las figuras masculinas halladas 
en Uruk y con seguridad las de toros pintados. En los cilin¬ 
dros-sellos de la época de Uruk hay otras representaciones de 
animales. 

Hemos visto ya la relación en que el período de Dzemdet- 
Nasr, perteneciente ya a la alta cultura arcaica, está con la 
cultura de las cistas de piedra de Teleilát-Ghassül en Palestina 
(páginas 362ss.372). En Chafadzi se encontraron dos figuras fe¬ 
meninas de piedra de 11 centímetros de altura. Una figurita de 
concha representa un hombre maniatado; los hombres barbudos 
acuclillados, hechos en yeso, podrían representar cautivos. Una 
mujer desnuda en cuclillas está atravesada por un taladro, lo 
que quiere decir que fue utilizada como colgante. Las repre- 
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sentaciones de animales son mucho más abundantes que las de 
hombres. Una obra maestra es un toro de piedra blanca con 
incrustaciones, con las piernas y los órganos genitales de plata, 
de la época de Uruk III. Similar es el trabajo de incrustación 
en la figura de un león, en la de una cabra hecha de chapa de 
oro sobre núcleo de asfalto, en la de un carnero yacente hecho 
en piedra, y en otras figuras de Uruk, Larsa, etc. Estas figuras 
estaban destinadas aparentemente a ser fijadas en el extremo 
de mástiles y es posible que fueran remates de estandartes o 
algo parecido. El taladro que tienen algunas figuras pequeñas 
de animales yacentes significa que se llevaban colgados como 
amuletos. Los relieves hallados sobre los recipientes de piedra, 
la cerámica y las estelas tienen a veces un carácter religioso. 
En un recipiente de alabastro de Uruk III se ve una figura fe- 
menina (Chnstian no sabe si se trata de una diosa o de una 
sacerdotisa) a la que se aproxima un sacnficador desnudo a 
quien, probablemente, seguía una procesión, que no se nos ha 
conservado; detrás de la figura femenina hay dos carneros y, 
sobre cada uno de ellos, un pedestal con figuras humanas; en 
último término se ven ofrendas sacrificiales. Los sacrificadores 
desnudos nos recuerdan el Africa occidental, donde se saluda a 
los poderosos descubriéndose el pecho. Los picos de aquellos 
recipientes que ya conocemos del Mediterráneo, tienen muy 
ft ecuentemente figura de animal. No hay ningún indicio de que 
la época de Dzemdet-Nasr conociera ya el politeísmo pleno. 

En el Square Temple de Esnunna, de la época de Lagas, 
se ha hallado un depósito de ídolos como los que son típicos 
en Occidente (cf. p.248.279). Las piernas están separadas y 
todos los detalles de las figuras, marcadamente geométricas, 
están simplificados en triángulos y círculos. Una de las figuras 
es masculina, todas las demás femeninas. Una figura femenina 
de Ur es notable por llevar la falda de flecos y mostrar restos de 
color negro en la falda y rojo en el rostro. Muy interesante es 
el hecho de que las representaciones de escenas sacrificiales no 
parezcan hasta el final del período de Lagas. A la interpretación 
habitual que considera dioses a todas las figuras con corona de 
cuernos, hay que oponer una objeción: esta corona de cuernos 
era un signo de majestad y no es probable que de las represen-- 
taciones de dioses pasara a los hombres, sino que es más fácil 
que el proceso siguiera la dirección inversa; las figuras con 
corona de cuernos pueden representar antepasados, héroes y 
príncipes. El que las figuras destinadas a ser hundidas en el 
suelo en los cimientos de los edificios sean femeninas, no carece 
sin duda de significación, aunque no tenemos ningún punto de 
referencia que nos permita interpretar este fenómeno. Los em¬ 
blemas llevados sobre mástiles coinciden totalmente con los del 
Egipto predinástico. En tanto que en épocas anteriores no co¬ 
nocemos sino un ave de rapiña con cabeza de león, en la época 
de Lagas los seres mixtos se hacen más frecuentes, apareciendo 
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el bisonte con rostro humano y el bóvido con torso humano. 
En la religión politeísta de Mesopotamia estos seres mixtos no 
aparecen como dioses, lo que es importante para la interpreta' 
ción de los seres mixtos cretenses. En algunas ocasiones nos es 
posible comprobar que las imágenes colocadas por los vivientes 
en los lugares de culto no representan al ser adorado, smo al 
adorador. Esto debe poder decirse también de los «ídolos». Los 
animales dobles con taladro (dos torsos de animal unidos y 
mirando en direcciones opuestas) tienen su paralelo en Picenum 
y en Cerdeña (cf. p.249.257s). En Tepe Gaura VI y en Sibann 
ba V se encontraron auténticos «ídolos de piedra en forma de 
violín» que recuerdan exactamente los ídolos de Occidente pía- 
nos, de arcilla, con piernas terminadas en punta y con manos 
cruzadas ante el pecho o con simples muñones en lugar de 
brazos. 

Las opiniones sobre la relación que estas figuras guardabam 
con el culto a los muertos están divididas. H. de Genouillac 11,0 
afirma que estas figuras de barro no han sido encontradas nunca 
en los sepulcros, siendo así que Woolley las ha encontrado en 
gran número en la necrópolis de Dikdikke, de la época de la 
III Dinastía de Ur. A la vista de sus paralelos en Occidente, 
la relación de estas figuras con el culto a los muertos debería 
ser indudable. Los conjuntos en que se presentan en Mesopo' 
tamia las figuras de animales nos permiten reconocer claramente 
su carácter de ofrendas sacrificiales. Christian (p.400) distingue 
tres tipos de figuras de barro: el primero está constituido por 
figuras femeninas desnudas, naturalistas salvo por lo que hace 
a las piernas, terminadas en punta, y con las manos en los pechos 
(Christian, lámina 444,3); el segundo tipo está constituido por 
figuras también desnudas, pero ya geométricas, que tienen un 
orificio para los pendientes en las anchas orejas y llevan el 
cuerpo cubierto por «muestras de peines» (lámina 444,2); el 
tercer tipo «comprende las figuras que tiene la parte inferior 
del cuerpo en forma de campana» (lámina 444,6). No estamos 
de acuerdo con la opinión de Christian, que cree que la forma 
acampanada de la parte inferior de estas figuras reproduce la 
vestidura; a nosotros nos hace pensar en los pedestales de los 
ídolos del Egeo. Christian considera que las representaciones 
masculinas son «(dioses» ; de ellas nos interesa destacar una figura 
bicéfala con un bumerang (lámina 444,5). 

Ya hemos hablado de los templos funerarios construidos 
sobre los sepulcros. Hasta llegar al culto politeísta, los restos de 
otras construcciones de carácter cultual son escasos e inseguros. 
En la época de Uruk hay construcciones circulares que han 
sido interpretadas como lugares sacrificiales. En el V estrato de 
Warka se ha supuesto la existencia de santuarios constituidos 
por un patio rectangular alargado, cuyos cimientos eran de losas 
de caliza y que, en su final, tenía dos prolongaciones laterales 

190 Fouilles de Telloh vol.2 p.38. 
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que daban al conjunto la forma de una cruz; en el eje mayor 
habiaun nicho; las dos alas laterales tenían escaleras; es poco 
verosímil que este conjunto estuviera cubierto. No nos es po¬ 
sible saber a quién se rindió culto allí, a no set que, como los 
arqueólogos, admitamos que el politeísmo existió desde un prin¬ 
cipio. En una construcción similar hallada en el estrato XI de 
epe Gaura, falta el nicho al final del eje mayor; se ha su¬ 
puesto que en el recinto central había un «pedestal». En el 
estrato XI A hay, dentro de un muro circular de circunvalación, 
gran cantidad de armas, que justifican la hipótesis de que se 
trate de una fortificación; pero, por otra parte, E. A. Speiser 
cree que un recinto alargado cubierto era un centro cultual. 
Un recinto alargado de Tepe Gaura XIII está flanqueado a 
ambos extremos por dos recintos alargados; se encontró en él 
un incensario en figura de casa sobre un pie. 

En el estrato Uruk III de la época Dzemdet-Nasr hay cinco 
rosas excavadas en un macizo de manipostería más antiguo: 
una de ellas tema 4,20 metros de longitud, 0,85 metros de 
anchura y 0,65 metros de profundidad. Las fosas estaban reves¬ 
tidas de barro, que, como la manipostería circundante, tenía 
huellas de fuego; en ellas no se encontraron más que huesos 
de animales. Cerca de ellas se encontraron pilas de 5 a 6 me¬ 
tros de longitud y 0,75 metros de anchura; uno de sus extremos 
esta redondeado y en el otro hay tallados escalones que descien- 
den hasta el interior. Hay restos de blanqueo, que debió de ser 
renovado cada vez que se encendió fuego en la pila, como se 
hacia en los altares y fosas sacrificiales del Egeo. En estas pilas 
se encontraron huesos chamuscados y calcinados de ovejas, ca¬ 
bras y pájaros, y, junto a éstos, tabletas de arcilla escritas que se 
han considerado listas de sacrificios. El hecho de que estas 
tosas se, encuentren en épocas en que no se practicaba ya la 
cremación, nos impide creer que en ellas se procediera a una 
cremación del cadáver como preparación de una sepultura se¬ 
cundaria. El templo hallado en Uruk, con las paredes blan¬ 
queadas, levantado sobre un basamento amurallado, anuncia 
ya los zigurats: digno de mención es el hallazgo hecho en el 
basamento de este templo de cuatro garras delanteras de felino 
empotradas en asfalto. Ante la entrada principal del templo 
había un pedestal, y en el eje mayor del patio, aproximadamente 
hacia su mitad, otro, cuadranglar, en el que había restos de 
fuego, lo que nos hace pensar que se trataba de un altar. Hemos 
dicho ya que no creemos que los zigurats estén relacionados con 
las pirámides, sino con los «santuarios en las alturas» del sur 
de Siria. Los templos sobre los zigurats mostraban a ambos la- 
os del vano de la puerta restos de los pies de dos postes, lo que 
nos íecuerda los aséráh de los «santuarios en las alturas». 

Del hecho de que en Esnunna y en Chafadzi los santuarios 
esten constituidos por un recinto alargado, junto a cuya cara 
menor hay un pedestal y cuya entrada está en una de las caras 
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mayores, cree Christian (p-175) poder deducir la existencia de 
un «profundo cambio en el mundo de las ideas religiosas, cambio 
que habría que situar en el paso de la época de Dzemdet-Nasr 
a la de Lagas». Puesto que carecemos de indicios que nos per- 
mitán saber cuál era el contenido del culto, nos limitamos a 
registrar esta conclusión, basada solamente en el cambio que 
tiene lugar en la arquitectura. 

En un santuario doméstico de Adab, de la época de Akkad, 
había, en un nicho en el muro, una «imagen divina de barro» 
ante la que estaba situado un pequeño altar. Un poyo de adobe 
hallado en una vivienda de Esnunna ha sido interpretado como 
un altar. En la representación de los seres superiores aparecen 
ya atributos determinados e individuales; hay representaciones 
de las figuras míticas. Todo ello nos recuerda que en esta época 
debemos contar ya con la irrupción del politeísmo. Con la 
III Dinastía de Ur, el plano de los santuarios experimenta nue¬ 
vas modificaciones: la entrada está en el centro del lado ma¬ 
yor del recinto cultual y frente a ella está situado el nicho. 
Hemos dicho anteriormente (p.40?) que todavía en esta época 
tardía junto al culto de los dioses politeístas siguió practicán¬ 
dose un culto a los muertos en capillas edificadas en la casa sobre 
las criptas, culto que tenía rasgos occidentales. 

Los textos religiosos cuneiformes súmenos nos muestran ya 
un politeísmo tan perfectamente conformado en sus rasgos esen¬ 
ciales como el que conocemos en época posterior. Sólo la magna 
mater, la diosa siria de la fertilidad, parece haberse incorporado 
taidíamente. No hay nada que nos autorice a suponer que el 
paulatino desarrollo que condujo al sistema politeísta al grado 
de perfección en que se nos presenta tuviera lugar allí mismo. 
Si nos negamos a presuponer ciegamente la existencia anterior 
del politeísmo en Mesopotamia, deberemos distinguir entre una 
época antigua en la que no tenemos ninguna prueba segura de 
su existencia y otra en que lo encontramos perfectamente con¬ 
formado. Este problema reclama una nueva revisión por parte 
de los especialistas. El culto a los antepasados, como su divini¬ 
zación y heroificación, son ya totalmente seguros desde época 
temprana. Hablar de dólmenes y arquitectura dolmémca es erró¬ 
neo ; la existencia de una arquitectura megalítica es indudable, 
pero lo que encontramos no son dólmenes, sino, como en Egipto, 
cistas de piedra bajo túmulos. Digamos aquí que la sepultura 
en cistas de piedra en su versión en adobe, tan característica en 
Egipto y Mesopotamia, se vuelve a encontrar en otra alta cul¬ 
tura arcaica mucho más al este, a saber, en Sind, en relación 
con la cultura del Indo 1J1 . Sabemos que Transcaucasia es un 
área megalítica; también lo es Anatolia, donde los abundantes 
restos megalíticos comienzan ahora a ser investigados por el 
Dr. I. Kilic Kokten, de la Universidad de Ankara; así como 

191 Tharro Hill en Sind: cf N C Majumdar, Excavattons »n Smd 
( 1934 ) 
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Irán, cuya investigación prehistórica, de la que podemos es* 
perar las mayores sorpresas para el estudio de las altas culturas 
arcaicas y del Megalítico, es de desear sea comenzada cuanto 
antes. Con ello hemos llegado a los límites de nuestras fuentes 
para el estudio de las religiones de Europa y volvemos de nuevo 
hacia Occidente. Como constatación final digamos que el Me- 
galítico resulta ser, también en Mesopotamia, anterior a la alta 
cultura, pero, al mismo tiempo, uno de los más importantes 
componentes de ésta. 


V/. EL AFRICA BLANCA NO EGIPCIA 
A. La religión de los canarios , '’ 2 


1 . La arqueología 


• j ^ >asemos a hora a unos de los puntos de difusión más ale- 
jados de aquellos estratos antiguos a partir de los cuales nos 
proponemos analizar las religiones preindogermámcas: a las Islas 
Cananas. En ellas tenemos la fortuna de poseer, junto a ha¬ 
llazgos arqueológicos hoy ya muy abundantes, informes muy 
exactos sobre usos, costumbres y creencias. En Irlanda, el Me- 
galitico pervivió hasta los siglos vi-vm d. C.; en las Islas Ca¬ 
nanas la cultura megalítica mediterránea antigua se conservó 
intacta hasta los umbrales de la Edad Moderna. Sólo después 
de que, en la segunda edad de los descubrimientos y de las 
colonizaciones, fueron redescubiertas América y la India, des- 


“ Bibliografía: JIMENEZ Sánchez, S„ Excavaciones arqueológicas 
en Cananas del plan nacional de 1942, 1943, 1944. Comisaría General 
de Excavaciones Arqueológicas (Madrid 1947 ).—Nuevos ídolos de los 
canarios prehispamcos: «El Museo Canario» 6 (1945) 25ss.—Relación 
de los mas importantes yacimientos arqueológicos de los guanches ca - 
nanos prehtspamcos de las islas de Gran Canana y Fuerteventura (Las 
Palmas de Gran Canana 1946 ).—Cerámica neolítica de las islas de 
Fuerteventura y LanZarote, Cerámica neolítica de la isla de Gran Ca¬ 
nana: «El Museo Canario» (1946-1948).— Torriani, L„ Die Kana- 
nschen lnseln und ihre Urbewohner. Eme unbekannte Bilderhandschnft 
vom Jahre 1590. Im itahenischen Urtext und m deutscher Ubersetfung 
sowie mit volkerkundhchen, histonsch-geographischen, sprachlichen und 
archaologischen Beitragen herausgegeben von Dominik Josef Wolfel: 
«Quellen und Forschungen zur Geschichte der Geographie und Vol- 
kerkunde» vol.6 (Leipzig 1940). Con abundante bibliografía. Cit. en lo 
sucesivo Torriani.- Wolfel, Dominik Josef, Die Kananschen lnseln 
die westafnkanischen Hochkulturen und das alte Mittelmeer: «Paideu- 
ma» 4 (1950) 231-253. Cit. en lo sucesivo Wolfel: «Paideuma». Con- 
abundante bibliografía. Die Hauptprobleme Weissafnkas: «Archiv fur 
Anthropologie», nueva sene, 27 (1941) 89-140. Cit. Wolfel, Hauptpro - 
óteme*—Die Gottesnamen der Kananer und der Berber (Die Sprache 
1951) vol 3. Cit. Wolfel, Gottesnamen.—Die Kananschen Sprach - 
aenkmaler. Eme Studie Zur Vor- u. Fruhgeschichte Eurafnkas. La 
primera edición de este libro desapareció en la imprenta, en Leipzig, 
durante un bombardeo del año 1943, Nueva edición en preparación. 
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apareció la cultura mediterránea antigua de las Islas Canarias: 
la última de las islas fue conquistada por los españoles en 1496. 

También aquí comenzaremos con el estudio del material ar- 
queológico, que compararemos con el ya visto. Hasta 1930 se 
creía que los indígenas de las Islas Canarias eran solamente los 
portadores de una cultura totalmente primitiva. Mis investiga- 
ciones me llevaron al convencimiento de que, a la vista de los 
informes que poseemos sobre la cultura espiritual de los cana¬ 
rios y sobre su organización social, es necesario admitir la exis¬ 
tencia en las Islas de una alta cultura de rasgos arcaicos. Desde 
entonces se han realizado, incitadas por mis estudios, pero des¬ 
graciadamente sin mi colaboración personal, generosas excava¬ 
ciones que nos han dado a conocer una cultura que podemos 
considerar con cierta segundad equivalente a las culturas medi¬ 
terráneas del milenio III y II a. C., y que, en algunos rasgos 
aislados, puede ser comparada con otras culturas todavía más 
antiguas. En las líneas siguientes procederemos al estudio se¬ 
parado de los distintos hallazgos. 

Para nosotros, el primer plano ha de ocuparlo la sepultura. 
Encontramos dos clases completamente diferentes de sepultura, 
una en cuevas, otra bajo tumuh. Allí donde disponemos de 
informes seguros y donde las sepulturas han sido halladas in¬ 
tactas encontramos, en la sepultura en cuevas, tanto sepulcros 
individuales como sepulcros para grandes grupos. Los cadáveres 
han sido tratados de alguna manera que ha permitido que las 
partes blandas se hayan conservado durante largo tiempo: se 
ha hablado por ello de momias. Pero no son momias en el 
sentido de las egipcias: no hay ningún indicio de que fueran 
extraídos los intestinos ni el cerebro. Tampoco es posible cons¬ 
tatar si los tejidos han sido sometidos a alguna preparación es¬ 
pecial. De aquí que yo prefiera hablar de cadáveres desecados 
en lugar de momias. Es totalmente posible que esta desecación 
fuera activada por fumigación y exposición al calor solar. Una 
vez desecados, los cadáveres eran envueltos en una piel muy 
fina, curtida de forma que recuerda la de gamuza; sobre ésta 
hay una segunda envoltura de esteras. Es evidente que el clima 
colaboró, por su parte, a la conservación de los cadáveres. Una 
gran parte de estas momias fue a parar a las boticas de los si¬ 
glos XVII y XVIII, donde pulverizadas fueron consumidas pol¬ 
los europeos; se trataba de una falsificación de las momias egip¬ 
cias, más difíciles de conseguir, que eran las únicas eficaces. 
Esto trajo consigo una amplia destrucción de las sepulturas, y 
precisamente de las que hubieran sido para nosotros más inte¬ 
resantes. A juzgar por aquellos pocos hallazgos en que la posición 
de los cadáveres fue observada y dibujada, es posible constatar 
la existencia de una especie de bancos de piedra y de auténticos 
andamiajes de madera, sobre los que los cadáveres estaban si¬ 
tuados verticalmente, en postura siempre extendida. Algunas de 
las cuevas funerarias contenían cientos de cadáveres. Lo que 
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por el momento sabemos nos permite decir que los habitantes 
de la isla de Tenerife, los únicos que deben ser llamados guan- 
ches, sepultaban exclusivamente en cuevas. 

Las sepulturas bajo tumuli están documentadas principal- 
mente, aunque no exclusivamente, en Gran Canaria. En las más 
pobres de estas sepulturas se han aprovechado las grietas de los 
campos de lava para depositar los cadáveres, sobre los que se 
amontonaba después un túmulo de piedras. En la forma más 
cuidada de estas sepulturas se construía en el suelo una autén¬ 
tica cista de piedras, sobre la que se levantaba después un tu- 
mulus de piedras sin labrar, pero colocadas cuidadosamente de 
forma que su superficie más lisa quedara hacia afuera. El tu- 
mulus es normalmente redondo y, frecuentemente, tiene dos 
cuerpos escalonados. La única excepción está constituida por 
una gran construcción circular de tres (o cuatro) cuerpos esca¬ 
lonados, bajo la periferia del último de los cuales se encontraban 
las sepulturas en cistas. Desgraciadamente, este monumento fue 
totalmente destruido y no poseemos de él otra cosa que un di¬ 
bujo totalmente insatisfactorio. Son muy típicas las piedras de 
distintos colores colocadas sobre la superficie superior del ti <- 
mulus; a veces hay solamente tres, una blanca, una negra y otra 
roja. En la región del Atlas africano se utilizan guijarros blancos. 

Las poderosas torres de La Guancha, rodeadas por dos mu¬ 
ros circulares concéntricos entre los que se encuentran las cistas 
de piedra para los cadáveres, constituyen un tipo aparte. Esta 
construcción recuerda con incomparable viveza las de Micenas 
y Cerdeña. Los ajuares consistían en distintos instrumentos y, 
especialmente, cerámica; los muertos estaban envueltos en pieles. 
Desgraciadamente las observaciones hechas en las excavaciones 
no nos permiten extraer ninguna conclusión segura. En las as¬ 
tas de, piedra no había cadáveres desecados, sino esqueletos en 
posición de decúbito supino. En las islas del Este hay cons¬ 
trucciones que pudieron ser originariamente sepulcros, pero que 
hoy no son recognoscibles como tales, pues muestran huellas de 
haber sido utilizadas como viviendas (aunque, naturalmente, los 
hogares pueden haber servido tanto de cocinas como de ho¬ 
gares para sacrificios). Podríamos compararlas con los sepulcros 
de corredor del Megalítico europeo, pues están construidas con 
bloques y tienen forma de corredor, pero no se encontraban 
bajo túmulos artificiales, sino que estaban empotradas en la tie¬ 
rra : su entrada quedaba por encima del nivel del suelo y, a 
partir de ella, se hundía en la tierra un empinado corredor. Las 
noticias que tenemos sobre aquellas ceremonias en que se en¬ 
cendía fuego, para por la forma en que subía el humo co¬ 
nocer los omina, están relacionadas con estos edificios, que hoy 
reciben allí el nombre de «casas hondas». Ello hace evidente la 
relación que los muertos guardan con los oráculos. 

Otro tipo de construcciones sm relación con los muertos 
está constituido por los círculos Uticos que, según la tradición 
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rodeaban las plazas de reunión. Los asientos para los partici- 
pantes en las asambleas estaban empotrados en el muro de mam¬ 
postera o dispuestos separadamente dentro del círculo o del 
óvalo. Las noticias que poseemos nos dicen que estos asientos 
de piedra no eran solamente el asiento de los participantes en 
la asamblea, sino el soporte de los espíritus de todos los ante¬ 
pasados que antes que ellos se habían sentado sobre la misma 
piedra. No nos es posible constatar la existencia de una relación 
de los círculos líticos con las sepulturas. 

El hallazgo arqueológico más interesante para el estudio de 
la religión de los antiguos canarios está constituido por los dos 
«santuarios en la montaña» de Gran Canaria que han sido in¬ 
vestigados hasta ahora. Uno de ellos se encuentra cerca de Tel- 
de, en la cumbre de un monte bajo, en la que había excavados 
en la roca, a un lado, una cueva con cuatro puertas y con un 
silo, y al otro, un gran palacio subterráneo. El santuario mismo 
está excavado en la roca viva y constituido por una plaza oval 
circundada en tres cuartos de su periferia por un borde rocoso 
natural. En un lugar de este borde rocoso estaba empotrado un 
bloque cuadrangular que tenía en el interior una cavidad. El 
desmoronamiento de la cara de este bloque que estaba vuelta 
hacia la plaza no nos deja saber cómo estaba dispuesto el acceso 
a la citada cavidad. Frente a este bloque se encontró en la pared 
un grabado que recuerda marcadamente un signo que encon¬ 
tramos en las llamadas mesas sacrificiales de Creta. Soterrado 
en la plaza oval del santuario había un canal, del que puede su¬ 
ponerse estaría destinado a recoger las libaciones. 

El segundo «santuario en la montaña» se encuentra en el 
interior de la isla de Gran Canaria, en Tejeda, sobre una loma 
coronada por rocas de basalto. Una de estas rocas tiene el as¬ 
pecto de una torre y sobre su cumbre se levantaba un altar sa¬ 
crificial, al que se llegaba por una calle en la roca, artificial¬ 
mente rellena con piedras. Bajo este pilar de basalto se encuentra 
una especie de plataforma con un canal tallado en la roca viva 
y, algo más arriba, pero en relación con los bordes del platean, 
hay un cubo de toba perfectamente conservado; como el del 
santuario de Telde, este cubo está hueco y en su interior está 
pintado el mismo signo que estaba grabado en la pared de dicho 
santuario. Hemos visto qué parecidos son estos santuarios a los 
de Siria (p.366ss). 

En la isla de Fuerteventura tenemos una de las construc¬ 
ciones más interesantes. Semihundidos en la roca hay tres re¬ 
cintos unidos entre sí, construidos como cúpulas en saledizo y 
cubiertos por un montón de piedras. Las cúpulas se han de¬ 
rrumbado, pero el saledizo es claramente recognoscible. En tomo 
a las cúpulas y sobre ellas se había levantado un túmulo de 
bloques de piedra como los que conocemos en las construcciones 
cupulares de Bretaña y de las Islas Británicas (cf. p,169ss.l73ss). 
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Tampoco en esta construcción nos es posible precisar si se trata 
de un sepulcro ni si fue utilizada como tal. 

La cerámica de las islas coincide en parte con la del Mega- 
lítico nórdico y en parte con la del Egeo, de la Creta minoica 
temprana y del Egipto predmástico. En las islas orientales se 
han encontrado cuentas de Faenza, que es la misma que la del 
Egipto predmástico. También los grupos de cuentas discoideas 
y los bumerang testimonian la existencia de relaciones con Egip- 
to. El arco y la flecha eran desconocidos; había clavas, cabezas 
de maza en piedra sin taladro, espadas de madera (verosímil- 
mente con filo de piedra) y jabalinas con puntas de madera. 

Entre los animales domésticos faltaban el bóvido y el ca¬ 
ballo y, naturalmente, también el asno, el camello y el gato. La 
oveja estaba representada por la oveja de pelo; la cabra, por la 
capra pnsca; el perro, por el perro pastor libio y por el lebrel; 
se cebaban los cerdos. Como plantas cultivadas se conocían el 
trigo y el maíz, la higuera, la palmera datilera y el olivo. El 
sistema de irrigación artificial es idéntico al del Mediterráneo. 
Se plantaban los guisantes y las habichuelas. 

Tenemos pruebas de la existencia de piedras plantadas ver- 
ticalmente sobre los tumuh, pero las piedras plantadas aisladas 
no se han encontrado: es muy posible que hayan desaparecido. 
En una fuente digna de confianza (fuente que se ha perdido, 
pero que fue utilizada independientemente por dos autores dis¬ 
tintos) tenemos una descripción de un extraño santuario en una 
de las islas orientales. Según la descripción, que lo compara con 
un laberinto, el santuario estaba compuesto por dos círculos 
líticos concéntricos que dejaban entre sí un corredor relativa¬ 
mente estrecho, a través del cual era necesario pasar para llegar 
al centro del círculo, donde había un «ídolo». Es muy verosímil 
que este «ídolo» fuera un menhir, pues precisamente en estas 
islas no tenemos ninguna prueba de la existencia de figuras 
plásticas. 

En compensación existen menhires naturales, pilares de pie¬ 
dra conformados por la naturaleza, que aparecen en la tradición 
como sedes de los seres superiores; estos pilares de piedra na¬ 
turales se conservan todavía hoy. En la ísía de Hierro hay un 
par de ellos; en la Caldera, el gigantesco cráter de la isla de 
Palma, otro. Volveremos sobre ellos cuando hablemos de la 
religión. 

En la isla de Hierro hay una construcción totalmente tí¬ 
pica, inmediatamente relacionada con los salientes en la roca 
cubiertos de inscripciones de los cuatro tipos. Una altara rocosa 
casi plana tiene, a un lado, un grupo de recintos redondos, a 
partir de los cuales un camino tallado en la roca conduce a un 
muro circular de piedra, dentro del cual, junto a la pared poste¬ 
rior, hay una celda pavimentada con grandes losas; parece como 
si esta celda hubiera estado cubierta. A la izquierda de la celda 
aproximadamente en el centro de la superficie plana, hay un 
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altar constituido por piedras sin labrar con una excavación llena 
de huesos de animales chamuscados, tal como las que encon- 
tramos en los altares mmoicos y micémcos y en los pocos altares 
del Megalítico, cuya función de tales es segura. Desgraciada- 
mente, nos faltan noticias acerca del culto allí practicado. 

Los «ídolos» son los hallazgos arqueológicos, que más se 
prestan a una interpretación religiosa. En el cráter de Tira- 
jana, en Gran Canana, fue encontrado en una cueva, bajo la 
cumbre de una roca de basalto, un «ídolo» perfectamente con¬ 
servado. Desgraciadamente, Verneau 1 '" no dice en qué situa¬ 
ción fue encontrada la figura. Esta es de barro cocido, con sólo 
indicación del rostro y con largo cuello, tras el que se ve un 
aderezo o una peluca, todo ello muy esquematizado. El torso 
está indicado sólo en los hombros y la parte inferior del cuerpo 
termina en forma de campana con base redonda. Los pechos 
que cuelgan de la parte transversal, que indica los hombros, 
caracterizan a la figura como femenina 1 " 1 . Se han encontrado 
además algunos fragmentos de «ídolos» similares al descrito y 
un tocado postizo para la cabeza de uno de ellos 1 * ’. Su paren¬ 
tesco con los «ídolos» cretenses y micémcos es muy estrecho. 
Consideramos extraño el hecho de que las noticias acerca de los 
canarios no mencionen estos ídolos, aunque se hayan encontrado 
en cuevas que estaban todavía habitadas al final de la conquista. 
En compensación tenemos ya en fuentes muy tempranas una 
prueba de la existencia de plásticas. La más antigua de estas 
fuentes procede del año 1345, de la expedición de los marinos 
italianos comisionados por Portugal ' Según este testimonio, 
en una construcción de piedra de finalidad cultual había una 
figura de hombre, que los europeos llevaron consigo a Lisboa. 
Mucho más tarde, en 1482, otra fuente nos habla de la exis¬ 
tencia en un edificio cultual, también de la isla de Gran Cana¬ 
ria |,,7 t de una figura femenina ante la que estaban representados 
una cabra y un macho cabrío en el momento de la copulación. 
En toda la bibliografía de la época de la conquista no encontra¬ 
mos otras alusiones a estas plásticas. No hay nada tampoco que 
pueda hacernos posible una interpretación de estas figuras. El 
resto de nuestras noticias no se deja conciliar en absoluto, con 
estas que nos hablan de representaciones plásticas de carácter 
religioso, pero hay que decir que las fuentes que nos informan 
de la existencia de estas figuras han demostrado ser en todos 
los aspectos absolutamente irreprochables. En las últimas ex- 

1 ' R. Verneau, Cmq années de séjour au% lies Cananas (París 

1891). 

i’i Reproducción en Torriani, lám.15 b. 

1<, *> Reproducción en WOLFEL : «Paideuma». 

i‘n> Sebastiano Ciampi, Monumenti d'un manoscnto autógrafo di 
Messer Gio. Bocaccio da Certaldo. Trovan ed íllustrati (Florencia 1827, 
Milán 1830). „ „ 

iii Andrés Bernáldiz, Ctómca de los Reyes Católicos (Granada 
1856, Sevilla 1870). 
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cavaciones hechas en la ciudad de cuevas de Telde, en Gran 
Canana, han aparecido algunas piedras que seguramente estarían 
plantadas como menhires y tendrían significación cultual. He- f 
mes de mencionar también la representación de la parte inferior 
del cuerpo, o quizá mejor, de las partes sexuales de una mujer, 
hechas en arcilla cocida y encontradas en Gran Canaria 1 ‘ IK . 
Especialmente importante para nosotros es una figura humana 
esquemática muy alta hecha en un bloque de lava. La cabeza 
y el cuello están indicados por una prominencia vertical; los 
hombros y los brazos, por prominencias laterales, y en su parte 
inferior termina en una superficie plana sobre la que es posible 
se mantuviera en pie. Su hallazgo fue hecho con ocasión de 
las excavaciones de las ciudades de Gran Canaria, compuestas 
por casas interiormente cruciformes y exteriormente ovales 
Este «ídolo» es casi totalmente idéntico a las figuras cultuales 
de época micémca (cf. p.276s.291) y a un «ídolo» del Mega- 
lítico nórdico (p.207). 

Resumamos brevemente los restantes hallazgos arqueológicos 
que no manifiestan relación inmediata con la religión. Junto a 
las cuevas naturales que fueron empleadas como viviendas en¬ 
contramos complicados hipogeos artificiales, auténticos palacios 
subterráneos que tienen, en torno a un recinto cupular, recin¬ 
tos circulares en dos o tres pisos. En el punto medio de la cú¬ 
pula hay una abertura, a la que corresponde en el centro del 
recinto cupular una cisterna, formándose de esta manera una 
especie de impluvio. Hay además construcciones rectangulares 
en piedra y otras cuya planta externa es oval o circular, y la 
interna cruciforme 200 . Inconfundibles son los restos de autén¬ 
ticas formaciones ciudadanas, como también los de fortifica¬ 
ciones. A través de las fuentes escritas y de los hallazgos ar¬ 
queológicos conocemos en las islas orientales construcciones sub¬ 
terráneas de enormes bloques de piedra groseramente labrados; 
en ellos han sido encontradas inscripciones. Esto nos lleva al 
problema de las inscripciones, uno de los más complicados entre 
los muchos que tiene planteados la arqueología de las Islas 
Cananas. Hallamos inscripciones en relación con los «santuarios 
en la montaña», en las paredes rocosas a orillas del mar, así 
como en las paredes rocosas de las gargantas de los torrentes y 
ríos. Dos de los tipos de escritura pueden compararse inmedia¬ 
tamente con hallazgos hechos fuera de las Islas Canarias. Uno 
de ellos consiste en las espirales, canales y otras representa¬ 
ciones incisas en la piedra, que volvemos a encontrar en todas 
las áreas de difusión del Megalítico y que yo, en gracia a la 
sencillez, he llamado «petroglifos megalíticos». El segundo, o 
mejor, como en seguida veremos, el cuarto tipo, está constituido 
por las inscripciones cuyos signos pueden identificarse inmedia- 

1<>R Jiménez Sánchez, ídolos (ilustración). 

199 JIMÉNEZ Sánchez, Excavaciones arqueológicas (con ilustraciones), 

200 Jiménez SÁNCHEZ, Excavaciones arqueológicas . 
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Lamente con los de la escritura libia, numídica (de época pú- 
nica y romana) y con la escritura tifmagh de los tuaregs actúa- 
les. Pero en esta escritura, entre signos que podrían considerarse 
libios, aparecen los «signos desconocidos», como los llamó el 
francés Marcy, quien pretendía poder leer estas inscripciones y 
determinar incluso el dialecto en que estaban escritas. El tipo 
tercero está caracterizado por la mezcla a partes iguales de sig¬ 
nos libios con «signos desconocidos». Y, por último, existe un 
tipo al que yo llamo segundo, que contiene una gran cantidad 
de signos idénticos o muy parecidos a los de la escritura lineal 
cretense. Personalmente, no puedo dudar de que estos signos 
están relacionados con los cretenses, aunque no creo en la exis¬ 
tencia de un influjo cretense, dado que la arqueología canaria 
es tipológicamente más antigua que la minoica. Por ello me veo 
forzado a pensar en la existencia de una fuente común de la que 
proceden la escritura de Creta y la de las Islas Canarias. Como 
dije en otra ocasión, las paredes rocosas de las Islas Canarias 
encierran en sí capítulos todavía desconocidos de la historia 
de la escritura s01 . Él extraordinario parecido de las ligaduras de 
los signos hace esta coincidencia todavía más decisiva. No po¬ 
demos pasar por alto los grabados rupestres que representan em¬ 
barcaciones, y que recuerdan exactamente los Hdllristningar del 
Norte y los del alto Egipto (cf. p.3S0). 


2. Las fuentes escritas 
a) El dios supremo. 

La inaccesibilidad que caracteriza a las fuentes para el es¬ 
tudio de la religión de los canarios es la causa de que en las 
páginas que siguen cite preferentemente mi edición de Torriani. 
En otro trabajo recientemente publicado se encontrará una re¬ 
copilación de las fuentes que hacen referencia a la figura del ser 
supremo. Allí mismo he dicho todo lo necesario acerca de los 
problemas relacionados con la etimología de los nombres divinos. 

Todas las fuentes de la época de la conquista afirman uná¬ 
nimemente que los habitantes de las dos islas, Gran Canaria y 
Tenerife, creían en un ser supremo de carácter totalmente ético. 
Uno de los nombres de este ser supremo es común a las dos 
islas y significa «el más grande, el altísimo», significación que 
es posible fundamentar etimológicamente. Se nos han conservado 
también algunos de los otros nombres dados en Tenerife al ser 
supremo. Uno de ellos, el que significa «este rey», tiene para¬ 
lelos entre los bereberes del continente, cuya relación lingüística 
con los canarios es evidente. La etimología de los otros nombres 
es más difícil de descifrar; las significaciones que de ellos se 
nos dan son variaciones de «el excelso» o «el sostenedor del 

201 Torriani, apénd.3. 
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mundo». Sólo una fuente, tardía, pero en la mayoría de los casos 
de confianza por basarse en fuentes antiguas perdidas, discrepa 
de las demás en este punto. Según ella, los indígenas de Teñe- 
rife habrían tributado veneración a un segundo ser superior, 
inferior en rango al ser supremo, pero contrapuesto a él inde¬ 
pendientemente ; este segundo ser superior tenía la dirección del 
mundo sublunar. Puede que esta discrepancia tenga su causa en 
una falsa interpretación de la fuente tardía citada, puesto que 
el nombre con que ésta designa al segundo ser superior es apa¬ 
rentemente idéntico al que las otras fuentes más antiguas dan 
como nombre del ser supremo. En el culto del ser supremo no 
había imágenes: era venerado en los «santuarios en la montaña» 
y se le ofrecían especialmente libaciones de leche. Dado que en 
estos santuarios es posible constatar huellas de holocaustos de 
carneros y cabras, es de suponer que, aunque las fuentes no 
digan nada de ello, también estas víctimas le fueron ofrecidas. 
La deidad era invocada especialmente cuando la sequía se pro¬ 
longaba ; esta invocación se hacía en dos ceremonias que se 
repiten fuera de las Islas Cananas. En una de ellas, las sacerdo¬ 
tisas iban con el pueblo a la orilla del mar, donde, invocando 
al ser supremo, golpeaban el agua con unas varillas que habían 
llevado consigo. La otra ceremonia tenía lugar, por el contrario, 
en los «santuarios en las alturas». En el curso de esta ceremonia 
se separaba a los corderos de sus madres : el lastimero balido 
de éstos debía conmover a la deidad. Entretanto, los partici¬ 
pantes permanecían reunidos sin tomar alimento ni bebida al¬ 
guna hasta que caía la lluvia. La ceremonia de golpear el agua 
con varillas tiene sus paralelos entre los griegos, especialmente 
en Arcadia (cf. p.324). El excitar la piedad de la deidad por 
el lamento de los animales jóvenes está testificado también entre 
los griegos y entre los bereberes. En Gran Canaria se consa¬ 
graban a la divinidad ovejas y cabras como rebaño vivo; estas 
ovejas eran inviolables y sólo las sacerdotisas y los participantes 
en las fiestas cultuales podían aprovechar su leche. Compárense 
con éstas las noticias que da Henmnger 2112 acerca de la consa¬ 
gración incruenta de los animales entre los árabes. 

Tenemos pruebas suficientes de la identificación del ser su¬ 
premo con el cielo. Uno de los nombres de la deidad significa 
cielo y otro «espíritu del cielo». Esta identificación del cielo y 
la deidad es típica entre los galla del Africa oriental, cuyos 
rasgos megalíticos son tan marcados, y entre los masai (nilotes). 
Otro de los nombres del ser supremo se ha traducido por «sol». 
Esto nos lleva a la afirmación de autores anteriores de que los 
canarios veneraban al sol, la luna y las estrellas: en toda la 
tradición, por lo demás tan abundante, no hay ninguna prueba 
en favor de la afirmación citada (lo mismo que, pese a todos los 
intentos de considerar las construcciones megalíticas de la Eu- 

-’ 0 - JOSE! Henninger, Die unbluiige ’heiuethe clcr vomlanuschen 
Araber m tthnologischer Sichi. «Paideaim 4 (1950) 179-190, 
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ropa occidental como observatorios astronómicos y pese a los 
grabados de ruedas que se consideran imágenes solares, tam¬ 
poco allí existe la menor prueba de que se practicara un culto 
astral). 

En los juramentos, en los que hay rasgos paralelos a los de 
los cultos y homenajes al «gran rey» en Africa, se hacía alusión 
a la deidad. Las fuentes nos hablan de las invocaciones solemnes 
del ser supremo. Los dos «santuarios en las alturas» de Gran 
Canana (cf. p.413s) eran solemnemente invocados. 

En el artículo citado sobre los nombres divinos entre los cana¬ 
rios y los bereberes nos extendimos en el estudio de los nume¬ 
rosos nombres del ser supremo y de sus paralelos en los nombres 
canarios. El que en época romana y cartaginesa los dos únicos 
seres divinos que aparecen en las inscripciones votivas sean el 
dios del cielo y la diosa del cielo (taele¡>tis), habla en favor de la 
existencia entre los habitantes dei Africa blanca de una creencia 
en el ser supremo. 

Esto nos lleva al ser femenino existente en Tenerife de que 
nos hablan las fuentes y cuyo nombre significa igualmente «la 
celeste». Puesto que en las fuentes este nombre es utilizado ex¬ 
clusivamente para designar a la madie de Cristo, puede que 
debamos ver en él una creación de los misioneros cristianos. 
En la tradición no se hace alusión a ningún ser superior feme¬ 
nino, ni se menciona la función de los «ídolos» encontrados en 
las excavaciones. 

b) Seres daimónicos. 

Nuestras fuentes nos hablan de la existencia en Tenerife de 
un ser superior a quien, desde un punto de vista cristiano, vin¬ 
culan con el demonio, y que tenía su morada en el cráter del 
pico de Teide. Las noticias que acerca de él poseemos no nos 
permiten determinar cuál era su auténtico lugar dentro de las 
creencias de los canarios. 

En Gran Canana y en la isla de Palma conocemos la exis¬ 
tencia de un perro daimómco. Tampoco el auténtico papel de 
este ser resulta claro en los informes que nos hablan de sus 
apariciones. Otros informes nos hablan de un ser daimómco que 
existía en la isla Gomera; este ser se aparecía en figura de 
macho cabrío y perseguía a las mujeres, que, para protegerse 
de sus galanterías, se cubrían con las ramas de un árbol deter¬ 
minado ; las noticias que de su existencia poseemos son frag¬ 
mentarias, pero lo bastante seguras como para permitirnos po¬ 
nerlo en relación con Pan, con los sátiros y con los faunos. La 
creencia en la existencia de un ser similar parece existir tam¬ 
bién en Dahomey e igualmente en Irlanda tenemos testimonios 
del papel daimómco del perro. Entre los germanos es el lobo el 
que ocupa este lugar (cf. sobre este punto Mannhardt). 
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c) El culto a los antepasados. 

El culto a los antepasados, en conexión con el tributado a 
los déspotas, está en Tenerife muy bien documentado. Cada- 
mosto 203 dice que en Tenerife remaban siempre dos reyes, uno 
vivo y otro muerto; las ceremonias de entronización del nuevo 
rey confirman esta noticia. La más importante insignia de la 
dignidad real del déspota era una reliquia del último rey muerto, 
aunque desgraciadamente no podemos saber si era el cráneo 
entero o el submaxilar inferior o un hueso del brazo; sobre esta 
reliquia juraban el déspota y sus vasallos. Esto se vuelve a en¬ 
contrar constantemente en los grandes reinos africanos, donde 
el submaxilar inferior y el cordón umbilical tienen el valor de 
reliquias del rey 204 . Fuentes fidedignas nos hablan de la prác¬ 
tica también en Tenerife de autosacrificios de los jóvenes héroes 
en el momento de la sepultura del déspota. Los participantes 
en la ceremonia comunicaban a estas víctimas voluntarias no¬ 
ticias, exigencias y ruegos, que ellos debían transmitir al rey 
difunto y a todos los demás muertos. Al que se sacrificaba a sí 
mismo se le tributaban grandes honores y sus parientes eran 
elevados a cargos de dignidad especial. También en Gran Ca¬ 
naria nos es conocida la práctica de la muerte voluntaria, aunque 
aquí no está en relación con el culto a los muertos, sino con el 
ser supremo, al que se invocaba en el momento de darse muerte. 
Pero, pese a que las fuentes no nos digan nada de ello, es 
verosímil que también esta práctica estuviera relacionada con el 
culto a los muertos. A los restantes muertos les era ofrecida 
comida con regularidad: los hombres ofrecían estos alimentos a 
los antepasados masculinos, y las mujeres a los antepasados fe¬ 
meninos. Tenemos también noticia de la práctica del sueño 
sobre los sepulcros de los antepasados (incubación), que nos 
es conocido también en Cerdeña (p.250s), Malta (p.253) y Africa 
blanca (p.440s). 

En la isla de Hierro el culto a los antepasados está relacio¬ 
nado en forma muy típica con los monolitos naturales. Una 
columna rocosa pasaba por ser la sede de un ser superior fe¬ 
menino, y otra la de un ser masculino; el culto a la roca del 
ser superior masculino era asistido por les hombres, el de la 
roca del ser femenino por las mujeres: indudablemente se 
trata en este caso de los antepasados fundadores del grupo, es 
decir, del primer padre y de la primera madre. Lo que sigue 
siendo problemático es si el ser supremo estaba por encima de 
ellos o se había fundido ya con el primer padre. En las culturas 
megalíticas del sudeste de Asia es seguro que los banquetes 
cultuales que aportaban a su organizador, que derrochaba en 

203 Alvisio di CadamosTO, Delíe sette hote Cañarte e delli loro 
costunn (1445-1457). En la colección de Ramusius (Venecia 1606). 

204 Torriani, fol.70s; Espinosa, vol.l c.8 p.14; Viana, 7v (cf. bi¬ 
bliografía en Torriani). 
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ellos gran parte de su fortuna, un ascenso de rango y una piedra 
conmemorativa plantada, tenían carácter de ceremonias. En Go- 
mera tenemos noticia de la existencia de estos banquetes, aunque 
ninguna que nos asegure su carácter cultual. 

También en la isla de Palma hay un monolito natural, un 
pilar de roca en el interior de la Caldera, el gran cráter en el 
centro de la isla. Desgraciadamente las fuentes son en este punto 
extraordinariamente fragmentarias, lo que nos fuerza a comple¬ 
tarlas sobre la base de paralelos alejados. Los sacrificadores se 
acercaban a esta piedra y le ofrecían los intestinos del animal 
sacrificado, pronunciando al mismo tiempo las palabras : «¿Caerá 
Idafe? ¡ Dadle y no caerá!» Basándose en una falsa transcrip¬ 
ción de uno de los nombres divinos en Tenerife, con el signi¬ 
ficado de «el sostenedor del cielo», y además en una falsa eti¬ 
mología, Róssler 20 ' ha querido ver en este monolito de Palma el 
pilar y el soporte del cielo. En esta forma su tesis no es soste- 
mble; sin embargo, yo creo que el que no debía caer no era el 
ser superior, que tenía su soporte en el monolito, sino el cielo, 
del que, como hemos visto, los celtas, que tienen tantos rasgos 
megalíticos, temían, como sus emisarios dijeron a Alejandro 
Magno, que pudiera derrumbarse. 

En la isla de Palma se practicaba otra ceremonia cultual 
que tiene para nosotros una especial importancia. Cada uno de 
los reinos de esta isla tenía un santuario propio en donde se 
ofrecían sacrificios al ser supremo. El altar se construía con las 
piedras que llevaba consigo cada uno de los participantes en 
ia ceremonia, es decir, que este montón de piedras era simul¬ 
táneamente, como entre los bereberes, altar, objeto sagrado y 
montón de piedras. Esto nos ofrece la verdadera explicación de 
un uso cultual de la antigua Europa que todavía hoy pervive 
en muchos lugares. Sólo esta costumbre puede explicarnos la 
extraña asociación de significados de la palabra bereber kerkur, 
que significa montón de piedras-altar-objeto sagrado. El griego, el 
latín, las lenguas celtas, las lenguas germánicas y las semíticas han 
conservado esta palabra, que es con seguridad premdogermánica. 
No nos es posible probar arqueológicamente su existencia en el 
Megalítico, porque es casi siempre imposible determinar la crono¬ 
logía de un montón de piedras. Pero la pervivencia de la palabra 
y de la costumbre en Europa, demuestra la antigüedad de la 
ceremonia cultual. (Recuérdese aquí el kermes, el «montón de 
piedras».) 

Las noticias que nos hablan del culto a los antepasados en 
las islas orientales son muy interesantes, pero también muy in¬ 
completas. Según ellas, los espíritus de los antepasados estaban 
más allá del mar y volvían para dar su consejo cuando los vi¬ 
vientes los invocaban. En los días de fiesta del año aparecían a 
la orilla del mar en forma de nubecillas. Hemos hablado ya de 
los fuegos que se encendían en construcciones hundidas en el 

200 Rossler : «Archiv f. Religionswissenschaft» 37 2 p.363. 
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suelo, para, por la forma en que el humo subía y la dirección 
que llevaba, conocer los omina. 

Los canarios entraban en relación con los muertos de la 
misma manera que los libios, los modernos bereberes, los ha¬ 
bitantes de la antigua Malta y los griegos: durmiendo sobre 
sus sepulcros. En los sueños los muertos daban noticias de los 
parientes ausentes y oráculos acerca del presente y del futuro. 


d) El sacerdocio. 

Lo que más nos llama la atención en él son las sacerdotisas, 
que tuvieron un papel muy especial en dos de las islas. En la 
isla de Fuerteventura la dirección de los asuntos de estado es¬ 
taba en las manos de dos mujeres, a una de las cuales estaba 
sometido el dominio cultual, en tanto que la otra dirigía los 
asuntos de justicia y todo lo terrenal. Son auténticas walas, como 
las que Amiano Marcelino vio entre los germanos, y cuya exis¬ 
tencia también entre los celtas está claramente probada. En esta 
isla, junto al rey de la guerra estaba la mujer, que es posible 
tuviera incluso más autoridad que él. Los ejemplos femeninos 
de monarquía doble son tan abundantes como los masculinos. 
En Gran Canaria la situación es más complicada. La isla estaba 
dividida en dos reinos, como Fuerteventura, en cada uno de los 
cuales junto al rey terrenal había un rey sacerdote. Pero tras 
este rey sacerdote había una mujer que es posible tuviera to¬ 
davía más prestigio, como se deduce de un episodio de la guerra 
de conquista, episodio que nos recuerda vivamente las interven¬ 
ciones de las walas, según nos las narra Amiano Marcelino. 
Deseo recordar aquí que, en mi opinión, las matres de las ins¬ 
cripciones votivas de época romana halladas en áreas germano- 
celtas y en las Islas Británicas, no fueron seguramente otra cosa 
que walas. La existencia de estas sacerdotisas está testimoniada 
también en Escandinavia y más adelante veremos el papel que 
desempeñan en el Africa occidental. En Gran Canaria, junto a 
esta sacerdotisa suprema había todo un colegio de sacerdotisas 
al que estaba confiada la educación de las niñas y, quizá, la 
custodia de las provisiones de alimentos (de cereales) del pueblo. 
Estas sacerdotisas desempeñaban un papel en las ceremonias 
destinadas a conseguir la lluvia. En las otras islas los sacrificios 
parecen haber sido ofrecidos generalmente por los jefes de las 
familias o por el príncipe. En todo caso, no tenemos ninguna 
prueba de la existencia de un sacerdocio organizado, con la úni¬ 
ca salvedad de la isla de Hierro, donde es posible que debamos 
aceptar la existencia de un sacerdote mago. 

En esta isla, en la que se veneraba a los antepasados fundado¬ 
res del grupo, al primer padre y a la primera madre, en dos mo¬ 
nolitos naturales, se procedía en caso de sequía a una ceremonia 
muy peculiar. Primero intentaban conseguir el agua por un pro¬ 
cedimiento similar al utilizado por los habitantes de Gran Canaria 
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y Tenerife : con sus ganados permanecían durante tres días junto 
a los monolitos de los antepasados, sin tomar ellos, ni dar a los 
animales, alimento ni bebida y suplicando todo el tiempo a los 
primeros padres que les concedieran agua. Cuando esto no daba 
resultado, un hombre tenido por santo iba a una cueva e invocaba 
otra vez a los primeros padres hasta que, del interior de la cueva, 
salía un cerdo, a quien ellos llamaban «el mediador», porque de¬ 
bía mediar entre ellos y los primeros padres. El hombre tomaba 
el cerdo bajo su capa cíe piel y, en compañía de todo el pueblo, 
lo llevaba a los monolitos; entonces comenzaba a llover. No se 
nos dice lo que ocurría con el cerdo después de acabada la ce¬ 
remonia. Esta ceremonia coincide muy exactamente con las de 
los pueblos megalíticos del sudeste de Asia, salvo en el animal 
elegido como «mediador», que allí es el buey. Esta correspon¬ 
dencia^ entre los dos puntos extremos de difusión de la religión 
megalitica nos hace suponer la existencia de eslabones interme¬ 
dios en las áreas situadas entre estos puntos extremos. Aparente¬ 
mente, el animal mediador más antiguo era el cerdo. 

Las mujeres de Tenerife practicaban un bautismo que, como 
el cristiano, daba origen a una relación de parentesco entre el 
bautizado y las que lo bautizaban. El niño era asperjado con 
una rama mojada en agua. Conocemos la existencia entre los 
germanos del Norte de un bautismo more pagano, y entre los 
lapones, que han conservado la religión campesina de la época 
de los vikingos, las mujeres practican un bautismo similar. 

e) El matriarcado de los canarios. 

Como la arqueología, también la sociología de los pueblos 
premdogermánicos, aunque no está inmediatamente relacionada 
con la religión, debe ser incluida en nuestra exposición por re¬ 
presentar uno de los más fuertes elementos de ligazón. Poseemos 
una serie de noticias aisladas que denuncian la vigencia en las es¬ 
tirpes reales de una sucesión hereditaria femenina. Pero el que 
hereda aquí no es, como los etnólogos tendrían por normal, el 
hijo de la hermana, sino el esposo de la mujer que tiene de¬ 
recho al trono. En las contiendas por el trono, la cuestión es 
siempre la de quién desposará a la mujer que tiene el derecho 
al trono y ejercerá con ello la función de rey. Así era entre los 
pictos de las Islas Británicas, entre los bntannos y, como resul¬ 
ta del famoso Diálogo en el lecho de la rema Medb y su es¬ 
poso, entre los irlandeses (cf. p.338s). 

Hemos probado ya que en la leyenda heroica griega, que 
procede de una época prepatriarcal, se vislumbra la vigencia de 
un derecho sucesorio^ similar. Todo gira en torno a ía rema 
(cf. p.342ss). A través de su matrimonio es como Edipo al¬ 
canza la dignidad real. Más débiles son las huellas de este de¬ 
recho sucesorio^ entre los germanos. Pero, una vez en posesión de 
esta clave, será fácil encontrar más ejemplos de esta forma de 
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derecho sucesorio. Como más adelante veremos (cf. VII 2-5) 
este matriarcado en la sucesión está documentado en las áreas 
de la alta cultura del Africa occidental, cuya relación inmediata 
con el Mediterráneo antiguo, si se comparan seriamente los ele' 
mentos culturales, es manifiesta. 

En Gomera tenemos noticia de la existencia de un dualismo 
social, una división en dos grupos antagónicos como la conocía 
el marco mediterráneo antiguo y como pervive hoy en día entre 
los bereberes y en el Africa occidental (cf. VII 5). 

f ) Análisis estratigráfico de la cultura canaria. 

Dado nuestro método de trabajo, basado en la comparación 
y en la interpretación sobre la base de paralelos alejados, es 
necesario que intentemos determinar en la medida de lo posible 
la ubicación cronológica y tipológica de esta cultura. Una cosa 
está fuera de duda: que esta cultura tiene un carácter extra- 
ordinariamente arcaico y que está íntimamente relacionada con 
las altas culturas tempranas del Mediterráneo antiguo. Pese a 
la abundancia de sus rasgos megalíticos, no podemos llamarla 
megalítica pura. Es posible que esté todavía más cerca que Mi- 
cenas de la cultura megalítica y es seguro que lo está más que 
Creta. Los paralelos de las inscripciones con la escritura cretense 
nos remontan por lo menos a la mitad del II milenio a. C., y, 
mientras que no hayamos encontrado más al oeste centros de 
cultura mediterránea antigua de época posterior, deberemos si¬ 
tuar el momento de la inmigración de la alta cultura en las Islas 
Cananas lo más tarde en la segunda mitad del III milenio o 
en el II milenio. En el estado actual de nuestros conocimientos 
no es posible saber si este complejo cultural con todos sus 
rasgos megalíticos inmigró de una sola vez o si lo hizo en olea¬ 
das. Los últimos hallazgos hechos en la Isla de Palma de bronce 
del Mediterráneo temprano podrían interpretarse como una prue¬ 
ba de la inmigración en etapas. La cultura de las Islas Cananas 
parece ser tipológicamente más antigua que el conjunto de ele¬ 
mentos culturales que constituyen las altas culturas del Africa 
occidental, aunque tampoco aquí nos es posible determinar si 
la inmigración de la cultura tuvo lugar de una sola vez o en 
vanas oleadas. 

El resultado de los estudios lingüísticos nos lleva a sospechar 
la existencia de una inmigración relativamente tardía de ele¬ 
mentos lingüísticos que recuerdan las lenguas bereberes. Esto 
podría quizá interpretarse como una prueba de una inmigración 
cultural más reciente que, en todo caso, debe haber sido pre- 
fenicia y precartagmesa. 

Si ahora intentamos analizar los estratos de que se compone 
la religión, nos veremos situados ante la misma alternativa que 
cuando analizamos los estratos de la cultura, es decir, ante la 
cuestión de si todo el complejo religioso llegó a las islas de una 
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sola vez o en dos o tres oleadas, y de si, por consiguiente, 
los elementos megalíticos y los correspondientes a las altas cul¬ 
turas arcaicas llegaron simultánea o separadamente. El estado 
actual de nuestros conocimientos no nos permite resolver esta 
cuestión; sólo podemos decir que la religión de los canarios 
es anterior al estrato politeísta y, muy verosímilmente, también 
al estrato polidaimomsta. Ahora bien, esto nos ofrece la prueba 
de que la creencia en un dios supremo no era desconocida a la 
alta cultura arcaica, en la que sólo posteriormente fue oscure¬ 
cida y casi relegada a segundo término por los estratos religiosos 
más recientes. Si no queremos suponer que fue la alta cultura 
arcaica la que desarrolló este tipo de creencias en el dios su¬ 
premo —suposición que no tiene posibilidad de ser exacta, dada 
la presencia de esta creencia en el dios supremo en Etiopía y 
entre los nilotes, que han permanecido fuera del influjo de las 
culturas arcaicas—, habremos de admitir que la creencia de los 
canarios en el ser supremo es, como en Siria-Palestina, una he¬ 
rencia del Megalítico. 


B. Libios y bereberes 

1. La arqueología 

La razón de que volvamos a la cuenca occidental del Medi¬ 
terráneo para sólo ahora ocuparnos de la parte occidental de sus 
orillas meridionales, es la imposibilidad en que nos encontrába¬ 
mos de tratar antes de la religión pcstmegalítica de las Islas Ca¬ 
nanas, la única que pedía abrirnos el camino que nos llevará a 
una importante área de refugio de la religión mediterránea an¬ 
tigua, a las altas culturas del Africa occidental. Frobenius 206 
creó la expresión «Africa Menor» para designar lo que en otro 
tiempo se llamaba Berbería. El Asia Menor constituye una uni¬ 
dad geográfica; «Africa Menor» no es una unidad geográfica 
ni climática, ni mucho menos lo era en la época del Megalítico 
y de las altas culturas arcaicas. Egipto no puede ser considerado 
dentro del Africa blanca, porque ya durante el Imperio Anti¬ 
guo volvió la espalda a Libia y dirigió la mirada al Asia Ante¬ 
rior. De aquí que nosotros no lo incluyamos en lo que deno¬ 
minamos Africa blanca, expresión con la que designamos el 
borde meridional del Mediterráneo y su hmterland, hasta la selva 
lluviosa, área ocupada desde la más remota antigüedad por 
razas y culturas europeas. 

206 Nuestra exposición se basa en las obras siguientes, donde se en¬ 
contrará abundante bibliografía: Leo Frobenius, Der kletnafnkamsche 
Grabbau • «Prah. Z.» vol.8 (1916); Stíphane Gsell, Histoire Ancienne 
de VAfinque du Nord vol.6 (París 1927) (también vol.l); Les monu- 
ments aniiques de VAlgéne (Paiís 1901); D. f. WoLFEL, Die Haupt- 
probleme Weissafnkas: «Archiv f. Anthropologie» vol.27 (1941). 
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Veamos primero algunos rasgos arqueológicos característicos 
del Africa blanca. Su cultura microlítica, el llamado Capsiense, 
se extiende desde el Mesolítico hasta la Edad del Hierro y, dado 
que los microlitos sirvieron seguramente para armar los más dis- 
tintos utensilios, no nos es posible deducir de ellos nada acerca 
de la continuidad o el cambio en la cultura de estos territorios. 
Su Edad del Bronce prepúnica y prerromana se ha perdido, 
aunque, dado el fuerte tráfico comercial reinante, que hace in¬ 
verosímil que la orilla meridional del Mediterráneo no cono¬ 
ciera el bronce, es seguro que existió. Pero el viento, ayudado 
en su labor por la desertización, descubrió los sepulcros, y los 
ladrones de tumbas hicieron desaparecer el metal para fundirlo 
de nuevo. Mientras no tengamos nuevos hallazgos, no esperados 
y poco verosímiles, habremos de limitarnos a la arquitectura 
megalítica que hasta ahora ha sido dada a conocer. 

Puesto que el Africa blanca conoció una cultura megalítica, 
sería de esperar que ésta constituyera un puente entre el Me- 
galítico de la Península Ibérica y el de Siria-Palestina, aunque, 
como hemos visto en la orilla septentrional del Mediterráneo, 
la cultura megalítica carece de continuidad continental y vive 
en áreas aisladas unidas solamente por el mar. Pese a ello, sería 
de esperar hallar aquí al menos pilares de puente culturales. 
En lo que sigue veremos qué es lo que hay de cierto en esta 
suposición. 

Tanto Frobemus como Gsell creen deber separar del dol¬ 
men aquellas construcciones sepulcrales cuyas paredes no están 
constituidas por bloques o losas plantadas, sino por bloques o 
losas en hiladas, construcciones que ellos creen falsos dólmenes 
y sitúan en una época posterior. Como hemos visto ya en la 
Península Ibérica y en Siria-Palestina, la manipostería aparece 
unida a todos los tipos arquitectónicos megalíticos y, a juzgar 
por los ajuares, en las épocas más distintas. En la mayoría de 
los casos el uso de una u otra forma de construcción está de¬ 
terminado por las posibilidades locales; sólo en el Megalítico 
nórdico (inmigrado) es posible demostrar con seguridad ía prio¬ 
ridad de la construcción vertical. El cultivo europeo del suelo 
ha tenido en las construcciones megalíticas del norte de Africa 
el mismo efecto devastador que tuvo en el norte de Alemania 
y en Escandinavia: la necrópolis megalítica de Guyotville, cerca 
de Argel, tenía todavía en 1849 389 dólmenes; Frobemus en¬ 
contró sólo 9 bien conservados y 7 derruidos; todos los demás 
habían desaparecido. 

Frobemus cree poder suponer que las construcciones alar¬ 
gadas estaban orientadas en dirección sur-sudeste. Sus entradas 
están orientadas al este, a la luz. Como piedras plantadas se uti¬ 
lizan losas. En muchas de las construcciones falta una de las 
caras menores, de forma que el «dolmen» queda abierto. Hemos 
encontrado este fenómeno en tantas y tan alejadas áreas mega¬ 
líticas que nos resulta imposible aceptar que este tipo de cons- 
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tracción se explique por la desaparición casual de la piedra que 
cerraba la cuarta cara. Frobemus los pone en relación con aque¬ 
llos dólmenes que, como los que hemos visto en otras áreas 
megalíticas, tienen en una de sus caras menores una piedra más 
corta que no llega hasta la cubierta, y los compara con el acceso 
(dromos) de las construcciones «más evolucionadas», con el que 
tienen en común su finalidad de hacer accesible el interior del 
sepulcro. Esta podría ser la mejor explicación de los dólmenes 
abiertos. Una confirmación de esta idea puede verse en aquellos 
dólmenes citados por Gsell en los que una cara menor está ce¬ 
rrada por mampostería en hiladas. Resumiendo todo esto, nos 
vemos obligados a suponer que los dólmenes abiertos tuvieron 
un cierre de madera. 

Frobemus cree que en todos los dólmenes fueron sepultados 
varios cadáveres (en posición fetal); pero, dada la pequenez de 
las cámaras, sólo podía procederse a una segunda sepultura cuan¬ 
do «el cadáver del sepultado anteriormente estaba ya deshecho 
y sus restos podían ser arrinconados». Esta forma de expresarse 
de Frobemus nos hace suponer que éste encontró en los dól¬ 
menes, junto a cadáveres en posición fetal, huesos amontonados 
de otros individuos. Pero estos restos podrían pertenecer lo 
mismo a un «cosepultado» que a una víctima posterior de un 
sacrificio al muerto. La forma en que Frobemus intenta resolver 
el problema de si los dólmenes estaban ya originariamente des¬ 
cubiertos o si el túmulo de tierra desapareció secundariamente, 
es, en mi opinión, nueva y correcta. En el círculo lítico que 
suele encontrarse frecuentemente a 2 ó 3 metros de distancia 
alrededor del dolmen ve los «restos del antiguo borde de la base 
del tumulus». Si tenemos en cuenta aquí lo dicho acerca de la 
«arquitectura tumular» (rf. p. 177ss), nos daremos cuenta de 
la exactitud de esta explicación. Otra confirmación de esta supo¬ 
sición son los restos del antiguo túmulo y las construcciones 
semihundidas en el suelo de que habla Frobemus (p.36). Como 
ejemplo opuesto aduce el de los tipos en los que aparentemente 
el dolmen está sobre el sepulcro; pero, dado que la construc¬ 
ción inferior no contiene ningún cadáver, es claro que se trata 
del tipo que conocemos en Palestina en el que el dolmen está 
situado sobre una terraza artificial; cuando hablamos de ellos, 
dejamos abierta la posibilidad de que faltara el túmulo. Una 
última observación acerca de la arquitectura tumular: en Pa¬ 
lestina, donde las condiciones climáticas son similares, no se han 
conservado tampoco más que los túmulos de cantos rodados. 

Hamy describe los dólmenes de Hensir-el-Hadzer que se 
presentan aislados o en grupos de dos, tres y hasta seis cámaras 
dispuestas uniformemente unas junto a otras en dirección norte- 
sur y tienen un largo corredor perpendicular. La altura de la 
cámara es de 0,90-1 metros, la longitud de 2 metros, la an¬ 
chura de 1,50 metros. A veces, se da a la cámara mayor altura 
que al corredor por un procedimiento que nos es conocido ya 
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en todas las áreas megalíticas : el de superponer hiladas de blo- 
ques sobre las piedras verticales. En Ain Riram los dólmenes 
se presentan asociados a los sepulcros en cuevas a las que se 
antepusieron construcciones de bloques como corredor y te¬ 
rraza. En muchos dólmenes faltaba la losa de la cubierta. El 
espacio entre la cámara rectangular y el muro exterior de con¬ 
tención del túmulo estaba en muchas ocasiones relleno con 
bloques. El túmulo de bloques en tomo a la cámara rectan¬ 
gular es a veces también rectangular y está apoyado y empo¬ 
trado en la ladera de la montaña. En el sepulcro 20 de Ain 
Riram, bajo un túmulo redondo de bloques contenido por un 
muro exterior también de bloques, había una cámara rectan¬ 
gular dividida en dos pisos: en la parte baja, una cámara se¬ 
pulcral rectangular cubierta por una losa y sobre ella una se¬ 
gunda cámara cubierta también por una losa; las direcciones 
de los ejes de estas dos cámaras no coinciden; un pozo de ac¬ 
ceso pasaba junto a ambas cámaras. Naturalmente, aquí no 
puede hablarse de un dolmen, y no porque las paredes de las 
cámaras estuvieran constituidas por hiladas, sino porque éstas 
estaban rodeadas por un cilindro de piedras con un muro de 
contención de piedras bien sentadas. Nosotros reservamos el 
término tumulus para designar aquellas construcciones en las 
que el túmulo, dotado de estructura arquitectónica, es algo más 
que un simple revestimiento de las cámaras sepulcrales. No es 
posible saber si la cámara superior estuvo en este caso ocupada 
por un cosepultado o fue un recinto cultual; naturalmente, 
tampoco es posible excluir la posibilidad de que se trate de una 
sepultura posterior con cámara sobrepuesta. 

Tampoco el sepulcro 19 de Ain Riram puede ser conside¬ 
rado como un dolmen, dado que es un muro cilindrico consti¬ 
tuido por hiladas y cuyo pie está contenido por un anillo de 
piedras dispuestas transversalmente al que, hacia la parte sur, 
se adosa un ancho muro quíntuple. Bajo la losa de la cubierta 
hay una escalera de cinco escalones y el acceso que conduce al 
fondo de la cámara; en ésta yacían dos capas de cadáveres, la 
una sobre la otra, separadas por una capa de piedras. Otra 
construcción cilindrica situada entre las necrópolis de Ain Ri- 
ram y de Bu-Merzugh contiene dos cámaras con escaleras sepa¬ 
radas ; los altos brazos del muro de circunvalación rodean el 
nicho cultual. Sólo en los dólmenes auténticos se encuentran se¬ 
pulturas individuales; en los restantes, las sepulturas son colec¬ 
tivas, hallándose a veces más de 40 cadáveres. En dos de éstos 
parece verosímil que hubiera en el centro un cadáver acostado 
con las rodillas encogidas. Habitualmente se encontraron, junto 
al ángulo sudoeste de la cámara, cráneos y huesos desordena¬ 
damente mezclados con cerámica. Pese a la interpretación de 
Frobenius (p.44), que explica estos restos amontonados en los 
ángulos por la necesidad de dejar plaza libre para sepulturas 
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posteriores, es evidente que no puede tratarse sino de restos de 
sacrificios. 

En Timgad hay auténticos sepulcros rupestres, que nosotros 
consideramos relacionados con los habitantes de la ciudad. Fro- 
benius cree poder reconocer allí una separación del tipo que 
él llama dolmémco y del tumulus cilindrico; entre los tu- 
muli cilindricos, que Frobemus designa con el término indi' 
gena bassina, no había sino muy pocos dólmenes, que, según 
Frobemus, serían cronológicamente más antiguos; entre los 
dólmenes, faltan totalmente los bassina. También nosotros de¬ 
searíamos poder considerar el tumulus, es decir, según nuestra 
terminología, el túmulo de estructura arquitectónica y muro ex¬ 
terior, como la forma evolutiva más reciente de la arquitectura 
sepulcral megalítica, pero no creemos que los indicios sobre les 
que deba apoyarse esta separación puedan encontrarse en el norte 
de Africa. Frobenius cree típica de los dólmenes la colocación 
del cadáver en un simple hueco en la tierra, y de los bassina 
la colocación del cadáver en una caja de piedra. 

Muy característico de los bassina construidos con hiladas, es 
decir, los tumuli, es el nicho empotrado, orientado siempre 
hacia el este y cubierto en su parte superior por una losa: este 
nicho no constituye un atrio o un portal, ya que carece de co¬ 
municación con el interior del sepulcro; a la cámara se llega 
solamente levantando la losa de la cubierta. Es ésta una parti¬ 
cularidad arquitectónica de la mayor importancia cultual. Como 
el espacio situado entre los cuernos de los horned cairns, co¬ 
mo la inflexión del borde del túmulo y como los atrios, este 
nicho está destinado al culto a los muertos y constituye un para¬ 
lelo perfecto de las puertas simuladas y los nichos cultuales 
de las construcciones sepulcrales egipcias. Frobenius cree poder 
reconocer un paralelismo entre la orientación de las construc¬ 
ciones sepulcrales y la de los nichos. Como en Andalucía, las 
construcciones sepulcrales se apoyan en el borde del túmulo y 
tienen su parte posterior empotrada en él. Ante el tumulus 
de Hamman-el-Suikra hay una plataforma (Frobenius dice «ve¬ 
randa»), cuya cubierta de losas está sostenida por dos pilares 
también de losas, con rebajo. Bajo la veranda hay un vestíbulo 
de poca profundidad y de bastante anchura, separado del re¬ 
cinto sepulcral por gruesas losas de cierre. En todas estas partes 
exteriores de la construcción se emplean las losas verticalmente 
plantadas, en tanto que la cámara está constituida por piedras 
groseramente labradas y cubierta cuadrángulamente en sale¬ 
dizo, que deja una abertura cerrada con una losa. En la losa 
de cierrre hay tallados dos vanos, uno más grande que otro. Las 
paredes interiores de la cámara están recubiertas de estuco. 

En Elles es fácil reconocer los cimientos abiertos en la ladera 
del túmulo; allí las partes interiores de los sepulcros están cons¬ 
truidas también con losas plantadas. A la cámara principal, 
construida por cuatro lesas, se llega a través de un corredor. 
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del cual parten, dos a dos, hacia ambos lados, tres o cuatro re- 
cintos laterales. La cámara principal es más alta que el corredor 
y los recintos laterales, y es la única que contiene sepulturas. 
A las cámaras del corredor se entra a través de vanos cuadran' 
guiares tallados en las losas de cierre; estes vanos respetan la 
parte inferior de la losa que constituye un umbral más alto 
que el suelo. En las lesas de las paredes de la cámara lateral del 
este, situada junto a la veranda, hay, inmediatamente bajo la 
losa de la cubierta, una abertura triangular por la que se sale 
al exterior. Los pilares que soportan el techo de la veranda se 
ensanchan hacia arriba. Dentro de estas construcciones, que a 
veces se presentan adosadas unas a otras, no se encontraron 
huesos, lo que hace que Frobenius crea que las construcciones 
de Elles eran viviendas y las de Hamman Suikra constituían 
la necrópolis de Elles. 

Todas estas construcciones son tipos especiales de esta área 
en las que hemos de ver formas de contacto del dolmen, la cista 
de piedra, el sepulcro de cúpula y el tumulus, lo que equivale 
a decir que tipológicamente son más recientes que las del Me- 
galítico de la Península pirenaica y de Siria-Palestina. Más ade- 
lante veremos otros indicios que hablan en favor de esta hipó¬ 
tesis. La coincidencia de las áreas de difusión de los grabados 
rupestres y los tumuli, hace que Frobenius crea (p.24) en la 
existencia de una relación entre ellos: pero esto tendría una tal 
transcendencia que, mientras esta relación no sea otra cosa que 
una sospecha, no nos atrevemos a sacar las conclusiones que se 
derivarían de ella. En todo caso nosotros tenemos a los tumu- 
li (según nuestra definición túmulos no redondos, arquitec¬ 
tónicos y de tamaño menor) por las formas más recientes de 
la arquitectura megalítica. 

Germann (un asistente de Frobenius) describe un tumu¬ 
lus que tenía la base asentada en un muro circular; no as¬ 
cendía como un cono perfecto hasta llegar a su altura máxima 
de 2,50 metros, sino que parecía estar interrumpido; ello quiere 
decir que a media altura tendría una inflexión en la que esta¬ 
ría asentado otro muro, es decir, que era un tumulus esca¬ 
lonado. No fue posible reconocer en él ninguna construcción 
interior. Describiendo otro sepulcro habla Germann de una in¬ 
fraestructura en forma de «segmento de túmulo» (¿calota esfé¬ 
rica?) sobre el que, a 90 centímetros del borde exterior, repo¬ 
saba un muro circular de losas «bien asentadas» (¿labradas?). 
Dentro del anillo murado había un relleno de piedra bajo el 
que se encontraban las losas que constituían la cubierta de la 
cámara sepulcral; en ésta, «piedras esteloides plantadas, de 70 
a 80 centímetros». Es Frobenius quien ha dado el nombre 
de «esteloides» a estas piedras plantadas de las construcciones 
sepulcrales, que no son otra cosa que menhires. Gran importan¬ 
cia tiene para nosotros un tumulus cilindrico con construc¬ 
ción antepuesta y, «sobre el muro circular, un terraplén semi- 
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lunar, que deja libre la entrada» ; es decir, nos hallamos ante los 
cuernos que rodean el antepatio (cf. los horned cairns, p,176ss). 
Otro tumulus tenía a 1,50 metros del borde exterior un muro 
circular bien construido de 3,50 metros de diámetro. Arriba 
había un anillo murado de 1 metro de altura, dentro del cual 
había una superficie con una excavación de 0,50 metros, es decir, 
un lugar de culto. 

Germann distingue de los montones de piedra semiesféri- 
eos, que contienen casi siempre los restos de una cámara, los 
«tumuli murados», que tienen en un extremo una plataforma 
circundada por un terraplén. Dentro había, en muchas ocasiones, 
un muro circular. Estos «tumuli murados» se levantan o bien 
directamente sobre el suelo o sobre una infraestructura en forma 
de segmento de esfera. Otro elemento frecuente de estos tumuli 
es «la media luna en torno a una plataforma»; en un caso, el 
acceso estaba flanqueado por menhires de altura superior a la 
humana; este acceso podía estar pavimentado y, a veces, tener 
apariencia de escalera. Hagamos notar aquí los exactos paralelos 
que esta arquitectura tiene en el sur de la Península pirenaica. 
También es importante el que los tipos aparezcan unos junto 
a otros, así como el que las construcciones no estén «nunca a 
la sombra de la pared occidental del valle». Por lo que hace a 
la estructura arquitectónica de estas construcciones hagamos no¬ 
tar que las hiladas de losas entre la cámara y el muro exterior 
están dispuestas de manera que capturen el empuje lateral y 
formen arriba una pequeña plataforma (cf. p. 179). 

Los tumuli más sencillos no tienen en su interior cámara 
ni cistas, sino que el esqueleto, en algunos casos sentado en 
postura fetal auténtica, está contenido en una simple caja de 
piedras y, a veces, depositado sobre una capa de piedras. En 
algunas ocasiones se encontró, todavía plantada, una losa de 
piedra terminada en punta en su parte superior. «Algunas veces 
encontramos a los cadáveres, en postura fetal, apoyados en esta 
losa de piedra o yaciendo junto a ella». Frobemus no se con¬ 
sidera capaz de interpretar el significado de estos «esteloides», 
pero nosotros sabemos que son soportes del alma (cf. p.l97ss y 
297s). 

En los tumuli dotados de una estructura interna para al¬ 
bergar el cadáver, Frobemus diferencia dos tipos: aquellos que 
tienen «tendencia a la formación de una cista» y los que tienen 
«tendencia a la formación de una falsa cúpula». En el primer 
tipo, las losas de soporte están cubiertas a su vez por una losa; 
en el segundo, las paredes están constituidas por hiladas su¬ 
perpuestas que forman un saledizo sobre el que reposa la losa 
de la cubierta. Los «esteloides» han sido encontrados solamente 
en el interior de las construcciones de soportes de losa, pero 
nunca en aquellas de paredes de hiladas que, en compensación, 
tienen piedras plantadas fuera en la parte superior. 
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Frobenius llama bassina a las construcciones cilindricas re¬ 
lativamente planas en torno a una cámara redonda. Sus pare¬ 
des interiores y exteriores son verticales y el espacio entre ellas 
está, o bien relleno por bloques, o bien constituido por un grueso 
muro de capas concéntricas. El recinto interior, circular, está 
cerrado por una losa sobre la que se amontonan piedras. Estas 
construcciones cilindricas tienen frecuentemente como base un 
túmulo plano de forma de calota o, en otros casos, aparecen 
exentas. En algunas ocasiones parecen haber tenido sobrepuesto 
un cono y, según Frobenius, en Mauritania están siempre recu- 
biertas por un túmulo de piedras. La pequeña plataforma cons¬ 
truida ante algunos de ellos desempeñó la función de lugar 
cultual, a la que también estuvo destinada en otros casos la 
plataforma en forma de media luna situada sobre el túmulo 
de piedras que recubría el conjunto; de la abertura de esta me¬ 
dia luna partía, túmulo abajo, un camino que, al llegar al borde 
exterior del túmulo, tenía a cada lado un menhir apuntado. 

Un tipo especial de Bu-Nuarra tiene una larga cámara que se 
estrecha hasta transformarse en corredor y está cubierta por 
dos grandes losas. En torno a este conjunto hay un muro de 
bloques, construido de tal manera que corta el final del corredor, 
y, en torno a éste, un muro exterior de bloques en tres escalones. 
El espacio que queda entre los dos muros está rellenado con 
grava. Del segundo escalón del muro exterior partían tres es¬ 
calones, constituidos por bloques exentos que llegaban hasta el 
corredor. La apariencia externa es la de un tumulus de tres 
escalones. Ya en ello resulta evidente el paralelismo con las 
construcciones sepulcrales etruscas. Similares a la citada, pero 
al mismo tiempo completamente diferentes, son dos construc¬ 
ciones constituidas por un dolmen sobre una terraza de cuatro 
escalones (tipo IV de Bu-Nuarra según Frobenius). Estas dos 
construcciones tienen estrechos paralelos en Palestina (cf. p.353s). 

Hemos mencionado ya en vanas ocasiones los menhires (o, 
como los llama Fobrenius, «esteloides») que se encuentran en 
el interior de la cámara o sobre el túmulo o como pilónos junto 
al acceso que conduce al lugar cultual. Otra forma de estos 
menhires es la piedra plantada en la cara norte de una cámara, 
o, mejor, de una cista de losas, piedra que supera la altura de 
las otras losas y termina en punta y que nos recuerda la piedra 
que en Cerdefia cerraba una de las caras menores y superaba la 
altura de las losas de la cubierta. 

También las pilas y las acanaladuras de los losas de la cu¬ 
bierta de los sepulcros megalíticos están representadas en el 
norte de Africa, aunque Frobenius no las mencione. Ya Monte- 
lius las cita y Gsell (p.253) da una lista de los ejemplos cono¬ 
cidos. Citemos aquí una cubierta monolítica dotada de un canal 
circular con desagüe. En otro caso, la pila excavada en la cu¬ 
bierta se encontraba sobre la entrada del dolmen. 
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La agrupación de piedras halladas en Hadzar Gaíd, cerca de 
Gertufa, está emparentada con las llamadas piedras sacnficia- 
les del Norte (cf. p. 195). Dispuesto transversalmente sobre un 
lecho de piedras hay un gigantesco bloque en cuya superficie 
están excavadas tres pilas unidas por canales. A la derecha hay 
un hoyo redondo; a la izquierda, uno cuadrado. Los líquidos 
derramados allí caen de una pila a la otra y de ésta al suelo 20 '. 

La cueva de Thibilis (Anuna) recuerda las de Palestina 
(cf. p.355s) y Gran Canaria (cf. p.416); también esta cueva está 
compuesta por muchos recintos dispuestos en varios pisos. Hay 
en ella inscripciones votivas latinas que invocan a «Bacax» 
(CIL VIII 5504-18828, 5505-18829, 5517-18847, 5518-18850, 
18831, 18880). Ante su entrada hay un lugar sacrificial. Con 
ella tenemos por lo menos uno de los pilares de puente (esta¬ 
ciones intermedias) que serían de esperar entre Palestina y las 
Islas Canarias. Conocemos la existencia de otras cuevas similares. 

Y con esto llegamos a las suntuosas construcciones de época 
numídica, cuya idea arquitectónica es megalítica, aunque su re¬ 
vestimiento exterior haya adoptado elementos decorativos grie¬ 
gos. Sin que queramos ver en los paralelos formales paralelos 
cronológicos, haremos notar que recuerdan totalmente los mo¬ 
numentos funerarios etruscos (cf. p.260s). Uno de estos monu¬ 
mentos es el Medrasen, situado sobre una elevación bajo la que 
hay una gran cantidad de pequeños sepulcros megalíticos. Como 
los grandes tumuli etruscos, tiene, en lugar del muro circular 
de contención típico de los túmulos megalíticos, un muro cir¬ 
cular cuidadosamente construido de grandes sillares y dividido 
por sesenta columnas dóricas y mediacañas. El túmulo, cons¬ 
truido también de sillares, se eleva sobre el borde de este muro 
y tiene forma cónica. En la tercera hilada de este cono se abre 
una escalera y un corredor que conducen hasta el centro de la 
construcción, donde se encuentra una cámara cúbica. Ante la 
entrada de esta cámara hay, en el suelo, la abertura de una bó¬ 
veda en saledizo sobre ménsulas, que debió de ser la cúpula de 
la auténtica cámara sepulcral, pues en la cámara cúbica que se 
encuentra sobre ella, hemos de ver el lugar en el que se prac¬ 
ticaba el culto a los muertos. Como en las pirámides, el acceso 
a la cámara sepulcral era totalmente independiente del acceso 
al lugar cultual y es de suponer que estaría además disimulado 
de alguna manera. 

El «sepulcro de la cristiana» (Kbur Rumiyah), un edificio 
igualmente grandioso de 33 metros de altura, se compone de 
una construcción cónica circular sobre una terraza cuadrada. La 
entrada está disimulada y de ella parte, por debajo de la base 
de la construcción, un corredor descendente que hace una in¬ 
flexión y rodea en forma de arco el centro de la construcción. 

21,7 La Blanchére, Voyage d’études dans une partie de la Mauntanie 
Césarienne (París 1892); Stéphane Gsell, Les monuments antiques 
de l’Algérie (París 1901). 
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antes de ir a desembocar a una antecámara y a una cámara, en 
cuyas proximidades no hay sepulcros. Estos dos sepulcros mo- 
numentales pertenecen al área de la costa mediterránea. Más al 
interior, cerca de Tiaret, se han hallado once construcciones 
rectangulares construidas sobre terrazas con plataforma ante- 
puesta, levantadas sobre lomas. Las construcciones sobrepuestas 
tienen forma de pirámides planas, y de la entrada, situada en 
su borde, parte una escalera que desciende hasta un corredor 
que, siguiendo el contorno exterior, forma una herradura en 
torno al centro de la construcción. La entrada tiene dos puertas; 
la losa horizontal que constituye la puerta exterior está enca- 
)ada en rebajos, la que constituye la puerta interior es vertical 
y movible. En cada una de las cuatro esquinas del corredor en 
forma de herradura hay dos puertas por las que se entra a 
camaras construidas con sillares pulimentados y que, como las 
construcciones sardas, están cubiertas por bóveda apuntada, sm 
que aparezcan los anillos del saledizo. Frobenius cree o creyó 
poder leer los «signos de escritura» hallados en los sillares en 
el interior de los corredores; encontró también cruces gamadas 
invertidas. 

Estas construcciones han sido violadas y totalmente despo- 
jadas, y no tenemos ningún punto de referencia que nos per- 
mita fijar su cronología. La atribución del Medrasen a Mas- 
sinissa o a su inmediato predecesor o antecesor es siempre po- 
sible, pero insegura. Los indudables paralelos existentes con los 
sepulcros etruscos dejan un margen demasiado laxo para el es¬ 
tablecimiento de la cronología. Pero los paralelos existentes entre 
estos monumentos y las pirámides egipcias no son menos evi- 
dentes: la forma de disimular la entrada, los corredores y las cá^ 
maras, la situación de la cámara cultual sobre la cámara se¬ 
pulcral, las puertas movibles verticales y horizontales, son cosas 
que no es posible compaginar con el carácter helénico de la 
arquitectura exterior, ya que ningún arquitecto del siglo v a. C. 
podía conocer estos detalles de la arquitectura de las pirámides. 
Pero si prensamos en el otro paralelo arquitectónico, en los se¬ 
pulcros de los príncipes del Sudán (cf. VII 1), llegaremos a la 
conclusión de que, como las pirámides, estas grandes construc¬ 
ciones del Africa blanca son variaciones de ideas arquitectónicas 
megalíticas, hallándonos ante un caso de dependencia indirecta. 

En los otros tipos de sepulcros se han hecho hallazgos de 
monedas. Frobenius llegó a reunir diez, que procedían de diez 
sepulcros, es decir, que en cada sepulcro fue encontrada una 
sola moneda. «Es además llamativo el que las monedas no hayan 
sido encontradas nunca a mucha profundidad, sino siempre bajo 
el primer estrato, bajo los restos del primer esqueleto». De aquí 
que Frobenius crea poder concluir la existencia de un óbolo 
conjunto para todo un sepulcro. La más antigua de las monedas 
es cartaginesa y procede del siglo m a. C. Hay siete monedas 
numídicas de los años 148 y 118 y una romana del 253 al 
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268 d. C. Los restantes hallazgos de monedas están en corres- 
pendencia con los citados. Estos hallazgos hechos en los es¬ 
tratos superiores pueden ser utilizados para fijar la fecha en que 
se procedió a sepulturas secundarias en sepulcros ya existentes, 
pero no la de la construcción de los sepulcros mismos. 

Sólo en Cherchel (Sersel) nos es conocida la existencia de 
sepulturas de cremación; aisladamente, está documentada tam¬ 
bién en el Atlas sahariano. La sepultura en urna está documen¬ 
tada en la costa. 

La cerámica asociada a los sepulcros tiene las mismas, for¬ 
mas que la del Megalítico occidental y la del Mediterráneo. 
En el fondo del recipiente 145 de Ain Riram había signos es¬ 
critos que Frobemus cree «cretenses», pero que, con la misma 
razón, podían ser considerados «canarios» (cf. p.416s). En la 
Cabilla se ha conservado hasta hoy una cerámica egea o rmnoica 
barbarizada. Frobemus supone que estas áreas estuvieron ori¬ 
ginariamente en dependencia del «círculo cultural europeo oc¬ 
cidental» (denominación bajo la que él comprende aproximada¬ 
mente lo mismo que Cari Schuchardt). Para nosotros, la cuestión 
se reduce a las alternativas: ¿Depende el Megalítico del Africa 
blanca del de la Península Ibéxica o del de Siria-Palestina? ¿O es 
independiente? Como hemos visto, su arquitectura megalitica 
no puede ser considerada como un tránsito m como una conti¬ 
nuación de la del Oeste m la del Este, sino que tiene una serie 
de rasgos arquitectónicos más recientes. No encontramos en el 
Africa blanca nada que pueda ser utilizado como prueba para 
demostrar que la cultura megalítica emigró, pasando por el bor¬ 
de meridional del Mediterráneo, de este a oeste, m a la inversa. 
Ello hace que debamos considerar este cantón de la cultura me¬ 
galítica como secundariamente megalítico, como las culturas de 
Cerdeña, Malta y Micenas, con la sola diferencia de que aquí 
los influjos de la alta cultura arcaica no se hacen notar sino 
más tardía y más débilmente y desaparecen bajo la gran in¬ 
fluencia posterior de las altas culturas plenamente desarrolladas. 
No hay, pues, nada que nos obligue a revisar nuestras conclu¬ 
siones acerca de la cronología del Megalítico. 


2. Fuentes escritas para el estudio de la religión 
de los libios 

Es muy poco lo que la Antigüedad nos ha transmitido acerca 
de la religión de los libios J “\ Parte de lo que Herodoto, el 
padre de la historia, narra, son patrañas manifiestas, que hacen 
nos parezca sospechoso incluso lo que es lealmente digno de 
crédito. Tampoco las noticias de los geógrafos tienen más valoi, 
pero, ya que no tenemos nada mejor, debemos contentarnos 
con esto. Las creencias religiosas que fueron llevadas al norte 

2118 Rene Basset. ERE: voz Berbers y N. Afnca. 
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de Africa por los cartagineses, los griegos y los romanos no 
nos interesan sino en la medida y en la forma en que fueron 
adoptadas por la población autóctona. El hecho de que Baal 
Hammon y la diosa celeste fenicia Tanit desempeñan un im¬ 
portante papel, no es por sí mismo digno de atención y sólo se 
convierte en importante cuando vemos que en toda el área 
romana, en las inscripciones de cultos que fueron practicados 
no por los colonizadores, sino por la población indígena, Sa¬ 
turno y Caelestis tienen la máxima importancia. Qué fue lo 
que llevó a estos africanos del Norte a escoger entre los nu¬ 
merosos nombres divinos grecorromanos precisamente el nom¬ 
bre de Saturno para designar a una deidad seguramente indí¬ 
gena, es cosa que no podemos más que sospechar. La ínter- 
pretatio romana se basa muy frecuentemente en una asociación 
muy superficial, como la que, por ejemplo, sirve de base a la 
identificación de Wodan con Mercurio, sólo a causa de su fun¬ 
ción como conductores de las almas. Es verosímil que se diera 
el nombre de Saturno a un antiguo dios del cielo a quien no 
era posible equiparar a Júpiter. Igualmente posible es que Baal 
Hammon fuera asociado con el antiguo dios del cielo Amón. 

La celeste puede haber sido una figura fenicia. Pero si 
pensamos en la «celeste» de los canarios (cf. p.419) y tenemos 
en cuenta que en las inscripciones de esta tierra de sequías se 
la llama pluviarum pollicitatrix, comprenderemos que puede 
haber sido una figura divina indígena 20U . Por lo demás, la si¬ 
tuación en la misma que en la Península pirenaica: sólo se nos 
nombran numina de significación puramente local. Una dedica¬ 
toria al Deus patrius recuerda al Sardus pater (p.249), y les 
numidi Manretamae no deben haber sido otra cosa que hé¬ 
roes locales o espíritus protectores como los landvaettir de los 
germanos del Norte (cf. p.347). La invocación del aire bajo el 
nombre de Juno sólo puede explicarse sobre la base de creen¬ 
cias indígenas (CIL VIII 4635, 17763). Las numerosas inscrip¬ 
ciones votivas dedicadas a los espíritus protectores de la ciudad 
pertenecen al mundo del culto a los héroes 210 . 

Poco después del martirio de San Dasio, un grupo de sol¬ 
dados romanos acantonado en el Danubio eligió, treinta días antes 
de las Satumalias, un representante de Saturno, que gozó de 
veneración divina y pudo permitírselo todo hasta el día de la 
fiesta, en que debió sacrificarse a sí mismo en el altar del dios 211 . 
¿Procederían estos soldados del Africa romana? 

Dada la frecuencia de la hipóstasis del ser supremo con el 
sol, las numerosas inscripciones votivas latinas dedicadas al dios 
solar y las otras noticias que tenemos acerca de la veneración del 
sol no necesitan estar forzosamente relacionadas con el dios 


203 Bertholon, Essai sur la religión des Libyens: « 
ne» (1908) p.484-490. 

210 G. Mercier, Les divinités libyques. Constantine. 

211 F. Cumont, Les Actes de S. Dasius: «Analecta 
(1897) 5-16. 


Revue Tunisien 
Bollandiana» 16 


LAS RELIGIONES DE LA EUROPA PREINDOGERMÁNICA 437 

astral que de tan extensa veneración llegó a disfrutar en época 
romana tardía. Herodoto (IV, 188) nos dice: «Los pueblos pas¬ 
tores sacrifican así: antes que nada, cortan un trozo de la 
oreja de la víctima, que arrojan por encima de la casa, como 
ofrenda primicial, y sólo después la estrangulan. Sólo al sol y 
a la luna ofrecen sacrificios; a ésta le ofrecen sacrificios to¬ 
dos los libios». Según Macrobio, los libios veneraban al sol 
poniente bajo el nombre de «Amón con los cuernos» ; y, según 
Atanasio (Adversus gentiles), los libios llamaban a la oveja 
amen y la veneraban como a un dios. Aquí es donde hemos de 
citar los grabados rupestres del Sahara que representan un car¬ 
nero u oveja o un bóvido que, como en Egipto (cf. p.377s), lle¬ 
van un disco entre los cuernos. La cabeza de una escultura 
hallada en Arzeu-Vieux está coronada de cuernos. Gautier en¬ 
contró un ídolo muy parecido, que él creyó gétulo, en la ca¬ 
dena de oasis de Tuat. Corippus, a quien tanto debe nuestro 
conocimiento del Africa romana decadente, nos habla del dios 
Gurzil, venerado por los pueblos camelleros sublevados en la 
Sirte (Johanmdes 11 109ss; IV 666-673; V 22-29 494s; VI 
116). Este sería hijo de Júpiter Amón y de una vaca: los re¬ 
beldes llevaban consigo su imagen «espantosa», que lo repre¬ 
sentaba en figura de toro. Esta noticia puede ponerse en rela¬ 
ción con la que debemos al árabe Al-Bakri 21i , quien nos habla 
de un ídolo de piedra llamado Gurza, que era venerado en Trí¬ 
poli, y de un pueblo bereber de Marruecos que veneraba a un 
carnero. A Gurzil y a otro dios, Mastiman, se les ofrecían sa¬ 
crificios humanos. Una inscripción de Lambessa (CIL 2650) 
cita, junto a Mercurio, a Autaman, que en otra inscripción se 
presenta acompañado por Júpiter Taenarius (CIL VIII 9018), 
lo que nos indica su relación con la lluvia. Pese a ello, es du¬ 
doso que podamos considerarlo relacionado con el dios canario 
que lleva el mismo nombre que el cielo, es decir, ataman. Según 
Herodoto (IV 184), Plinio (V 8) y Nicolás Damasceno (frag¬ 
mento 140) los atarantes o atlantes maldecían al sol, en quien 
veían un nefasto destructor. De la veneración tributada a la 
luna nos hablan Herodoto (IV 188), que la observó en los pue¬ 
blos situados entre Egipto y el lago Tritón, y el historiador 
árabe Ibn Haldún, que la presenció entre algunos pueblos de 
Marruecos. 

La interpretatio graeca no es mejor que la interpretatio 
romana. La afirmación de Herodoto (II 50) de que Poseidón, 
dios libio, se había revelado antes que a nadie a los libios, ex¬ 
plicaría la asociación en Poseidón del dios del mar y el dios 
de los caballos; según se nos dice, los libios fueron los maestros 
de quienes los griegos aprendieron a conducir los carros de ca¬ 
rreras, y, según otros autores, eran además afamados domadores 
de caballos (¡de los de sangre fría!). La figura de Tritón sigue 

212 Al-Bakri, Description de VAjriaue, ed. de Slane (Argel 1857); 
cf. el dios del rayo del Africa occidental, p.474 y 481. 



438 


DOMINIK JOSEF WOLFEL 


siendo totalmente enigmática; es posible que en su nombre 
se esconda una palabra preindogermámca que significa «mar». 
Puede que en su lucha con Heracles no hayamos de ver otra 
cosa que la transposición de un mito; en todo caso, su oráculo 
en el lago es una realidad. Todavía más impreciso es el quinto 
Apolo de Ampelius (Líber Memormlis IX). En cambio, la fi¬ 
gura de Atenea Tritogenis, la hija de Poseidón y de la ninfa 
del lago Tritón, comienza a entregarnos su secreto (Herodoto, IV 
180; Pompomo Mela, I 7; Pausamas, I 4). La admiración de 
Pausanias ante los ojos azules de una imagen cultual de la 
diosa en Grecia, que sólo puede explicar apelando a su ongen 
libio, nos demuestra hasta qué punto los griegos estaban fa¬ 
miliarizados con el color azul de los ojos de los libios. 

Hemos mencionado ya los paralelos libios de la procesión 
de Nerthus entre los germanos (p.347). Herodoto oyó contar 
que los machos y los auseos que habitan en torno al lago Tri¬ 
tón, con ocasión de la fiesta anual de Atenea, dividían a sus 
vírgenes en dos giupos que, aimados de piedras y mazas, lu¬ 
chaban entre sí en honor de la diosa: las que morían a con¬ 
secuencia de las heridas recibidas, demostraban con ello ser 
falsas vírgenes. La más valerosa entre las vírgenes era paseada, 
cubierta con su yelmo y su ai madura, en un carro que daba 
la vuelta al lago. Herodoto pretende derivar la égida de Atenea 
del pectoral de piel de cabra con que se adornaban los libios. 

La desfloración de las vírgenes por el rey, de que también 
Herodoto nos habla, es común a los libios, a los irlandeses y a 
los habitantes de Gran Canaria. Otro paralelo de los libios con 
la antigua Europa es la costumbre de los pastores de quemar 
con lana de oveja sin lavar los «tendones» en las coronillas de 
las cabezas de sus hijos tan pronto como éstos habían llegado 
a los cuatro años; de esta forma se pretendía librarlos de la 
enfermedad. Esta costumbre explicaría las extiañas cicatrices 
halladas en la coronilla de los cráneos en la Europa occidental y 
en Canarias. 

Herodoto (IV 384) nos describe el Atlas como «delgado y 
redondeados por todas partes y tan alto» que no es posible ver 
su cumbre, cubierta de nubes tanto en verano como en invierno. 
Se ha pretendido aplicar esta descripción al pico de Teide en 
Tenerife, pero éste no puede ser calificado de delgado y es 
además un volcán. Si no hemos de ver en todo esto una de las 
patrañas típicas de Herodoto, la descripción no puede adaptarse 
sino a la cumbre principal, digitiforme, del macizo del Ahaggar 
(Hoggar). Pero lo más verosímil es que se trate de un menhir 
natural, como los que conocemos en las Islas Canarias y en los 
«santuarios en las alturas» de Palestina (p.365ss y 413). «Las 
gentes de aquel país dicen que es la columna del cielo. Ellos 
no deben comer nada que tenga vida», continúa Herodoto. En 
cambio, para Pimío (H. N. V 1,6) y Máximo de Tiro (VIII 57) 
el Atlas es una montaña cubierta por una selva virgen a la que 
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los indígenas se aproximan con veneración, y es «para los li¬ 
bios al mismo tiempo un templo y un dios» por el que juran y 
del que hay una estatua. Remitimos aquí a los juramentos de 
los canarios en los «santuarios en la montaña» (p.413) 2IÍ . Posee¬ 
mos inscripciones votivas latinas dedicadas a los montes. Pimío 
(II 11,444) y Pomponio Mela (I 8) conocían en la Cirenaica 
una roca consagrada al viento del Sur: bastaba tocarla con la 
mano para que se produjera una tormenta de arena. De aquí 
la invención de Herodoto de una guerra de los indígenas contra 
el viento del Sur. 

Las muchas inscripciones libias halladas en la cueva de Ifri-n- 
delal (inscripciones que, como todas las libias, nos resultan com¬ 
pletamente indescifrables) justifican que veamos en ella un lugar 
cultual. Otra cueva cerca de Dzebel Settaba está cubierta tam¬ 
bién de abundantes inscripciones que comienzan con los so¬ 
nidos gds, que se ha pretendido interpretar como un nombre 
divino. 

Muy abundantes son las inscripciones votivas dedicadas a 
los espíritus de las aguas: genio flummis (C1L VIH 9749), 
genio fontis (291), genio thermarum; alguna de estas inscripcio¬ 
nes votivas están dedicadas de modo general a las aguas (2663), 
otras expresamente a los líos Amsaga (5884) y Alexandnana 
(2662). Aunque el culto de las corrientes y de los manantiales 
pervive todavía hoy entre los bereberes, estas inscripciones 
votivas pueden ser debidas igualmente bien al mundo de creen¬ 
cias de los colonizadores romanos y cartagineses y, por lo tanto, 
no podemos deducir de ellas nada acerca de las creencias de los 
africanos del Norte. 

En el culto de los antepasados y de los héroes pisamos te¬ 
rreno más firme. Como las inscripciones votivas dedicadas a los 
reyes (a Hiempsal, hijo de Gauda; a Gulussa. hijo de Massims- 
sa, y al rey Juba de Mauritania y a su hijo Ptolomeo) demues¬ 
tran, la deificación (nosotros preferimos decir: la heroificación) 
de los reyes no es una imitación del culto romano a los empe¬ 
radores. Úna prueba en apoyo de esta afirmación nos la ofrecen 
Lactancio y Mmucio Félix (Octavio XXXIII): «En las creen¬ 
cias de los mauritanos, Juba es dios». Tertuliano (Apol. XIV) 
nos habla de los espíntus protectores de la ciudad y del país: 
«Toda provincia y toda ciudad tienen su dios, Mauritania sus 
reyes». También el numen de Mauritania es uno de estos 
reyes (CIL VIII 8926, 20252). Otra inscripción está dedicada 
simplemente al «genio del pueblo» (CIL 4575). Conocemos tam¬ 
bién un deus patnus llamado Jocolo (CIL 18809), y un Balid- 
dir (5279, 19121-19123) en quien yo veo la exacta corresponden¬ 
cia del deus patnus latino citado junto a él, puesto que creo 
que su nombre debe traducirse por «dios de la residencia» y 
no, como cree Mercier, por «dios vive». Estos dioses protec¬ 
tores tenían sacerdotes (10003). Con el ofrecimiento de un ex- 

Jii Wolfel, Tornam p 114s 144s 241 305s 
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voto al genio de la caja de los frutos llegarnos a la religión 
agraria, de la que sólo en el parágrafo siguiente podremos hablar. 

Los nasamones juran «por los mejores y más respetados 
hombres que ha habido entre ellos, poniendo la mano sobre su 
sepulcro. Para predecir, van al sepulcro de sus antepasados, don- 
de rezan y se acuestan para dormir, y lo que durmiendo ven 
en sueños, les indica lo que han de hacer» (Herodoto, IV 172). 
Los libios de Augila (hoy Audzila) no tienen, según Pimío 
(H. N. V 8,45), más dioses que «los de abajo», y Pomponio 
Mela (I 23,46) dice de ellos que «sólo consideraban dioses a 
los manes, juraban por ellos, los consultaban como oráculos, re* 
zaban para que les concedieran sus deseos, dormían sobre sus 
sepulcros y recibían en sueños sus respuestas». 

Esto coincide exactamente con las costumbres de los actuales 
bereberes. Las mujeres tuaregs van vestidas con traje de fiesta 
a los antiguos sepulcros de los «gigantes», oran a los espíritus 
de los Idebm (sepulcros megalíticos) y duermen en ellos para 
conocer en sueños el destino de los ausentes. Entre los ahaggar 
del Hoggar esto se hace sólo de noche; entre los azdjer de 
Fezzan también de día. Cuando van a los sepulcros, las mujeres 
no pueden llevar sobre sí nada de hierro. Un tuareg extraviado 
se acuesta en una de estas tumbas para ver en sueños el lugar 
en que se encuentran sus camaradas y poder alcanzarlos por la 
mañana" 11 . Otros duermen también en círculos líticos ovales 
de 20 a 45 metros de longitud, rodeados por pequeños túmulos 
de piedra" 1 ’. Citemos aquí un caso de incubación entre los is¬ 
raelitas de que nos habla Isaías (55,4). 

También al antiguo símbolo del alma, a la serpiente, se 
dedican inscripciones votivas (dracom augusto; CIL VIII 15247, 
15378). Las actas del martirio de Santa Salsa nos cuentan que 
la santa arrojó al mar una imagen cultual de una serpiente de 
bronce con cabeza sobredorada. La serpiente doméstica juega 
un gran papel en el folklore bereber, que ha conservado rasgos 
totalmente europeos. 

Por lo que hace a las costumbres funerarias de los libios, 
algunas fuentes nos hablan de los cadáveres en posición se¬ 
dente que nos son conocidos por los hallazgos arqueológicos. 
Herodoto (IV 490) dice que los nasamones sentaban a los mo¬ 
ribundos para que exhalaran sentados su último aliento y para 
que, sobreviniendo la rigidez cadavérica, pudieran ser sepul¬ 
tados en esta postura. Rohlfs (Kufra 269) nos habla de estos 
cadáveres sedentes, que parece se encuentran también en los 
sepulcros megalíticos del^ norte de Africa. Una dificultad para 
el estudio de estos cadáveres sedentes está representada por 
la imprecisión de vocabulario tanto de las fuentes como de las 
descripciones de hallazgos arqueológicos: los cadáveres acos¬ 
tados con rodillas recogidas se describen unas veces como acu- 

214 Duveyrier, Les Touaregs du Nord (París 1864) p.414ss. 

“ 15 Foureau, D'Alger au Congo (París 1902) p.65s. 
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clillados, otras como sentados. En el Adrar de Ifugha se encon¬ 
traron esqueletos dentro de un recipiente invertido y rodeado 
por un muro. Aquí hemos de citar a Diodoro (V 18,2), según 
el cual los habitantes de las Baleares quebraban los huesos de 
los cadáveres para poderlos guardar en recipientes que eran 
cubiertos después con un montón de piedras. Pimío (XI 30,189), 
Diodoro (II 33,2) y Estrabón (XVI 4,17) nos informan acerca 
de la costumbre de los megabari libios de atar en los cadáveres 
el cuello a las piernas; después los llevaban sobre un túmulo y 
erigían sobre ellos un montón de piedras. Durante estas sepul¬ 
turas no se oían lamentos, pero sí gritos de júbilo y risas. Esto 
nos lleva a los trogloditas de Libia, entre quienes no vivía nin¬ 
gún anciano de más de sesenta años, porque los viejos eran es¬ 
trangulados con la cola de un buey cuando no se estrangulaban 
a sí mismos. Según Ebano (IV 1) y sus plagistas, entre los sardos, 
cuando un hombre llegaba a los setenta años era conducido a 
golpes por sus hijos hasta una fosa profunda en la que era preci¬ 
pitado en medio de risas inhumanas, «sardónicas». Tylor cuenta 
de los antiguos suecos que los ancianos eran asesinados por sus 
propios parientes con pesadas mazas de piedra que se conser¬ 
vaban en las iglesias (! ?). 

Hemos de poner en duda el que pueblos que practicaban 
el culto a los antepasados hayan podido practicar igualmente 
estas costumbres. La explicación puede ofrecérnosla un uso re¬ 
gistrado en la isla de Palma, en Cananas, donde los ancianos, 
cuando estaban cansados de vivir, decían a sus parientes: «Quie¬ 
ro morir». Entonces se les acompañaba con manifestaciones de 
duelo hasta las cuevas sepulcrales, donde se les depositaba sobre 
una yacija, poniendo junto a ellos, en una tinaja, leche y otros 
alimentos. Después se cerraba la cueva funeraria y se aban¬ 
donaba al anciano a su destino. Esto tiene un aspecto muy dis¬ 
tinto y mucho más acorde con las costumbres de los pueblos 
que practican el culto a los antepasados. 


3. Fuentes escritas para el estudio de la religión 
de los bereberes 

Dos razones nos mueven a separar en nuestra exposición a 
los bereberes de los libios. La primera, el principio metódico 
de no identificar estratos de población recientes con estratos 
históricos o arqueológicos muy anteriores antes de que se haya 
demostrado la continuidad de la población 21b . La segunda, el 
hecho de que es muy verosímil que en el Africa blanca no 
egipcia, y especialmente en sus costas mediterráneas, debamos 
contar ya en época prefemcia (prepúnica) con dos estratos cul- 

2,6 DoMINIK Iosef Wolfel, Htstonsche Anthropologie m ihrer An- 
wendung auf die Kananschen Inseln «Eugen Fischer-Festband, Z. f. 
Morph. und Anthropol.» 34 (1934) 1-35. 
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tural y quizá también lingüísticamente diferentes: el de los ha¬ 
bitantes de las ciudades y campesinos dependientes de éstos, y 
el de los pueblos campesinos libres. Como puede verse en al¬ 
gunos de mis trabajos sobre este tema 217 , sólo con las mayores 
reservas podemos ver en las inscripciones «numídicas» y en los 
restos lingüísticos de la Antigüedad una forma temprana de la 
lengua bereber actual. En los trabajos citados insistí en que 
no puede sostenerse por más tiempo la existencia de un grupo de 
lenguas camiticas, dadas las discrepancias existentes entre las len¬ 
guas de los cuscitas y las de los libios (bereberes, haussa, egip¬ 
cios antiguos) en los más importantes grupos de palabras: partes 
del cuerpo, nombres que designan los grados de parentesco, los 
animales domésticos y las plantas cultivadas, terminologías de 
la agricultura y de la ganadería, etc. Una confirmación suple¬ 
mentaria de esta mi afirmación nos la ofrecen las diferencias 
existentes entre estos grupos de pueblos también en su estruc¬ 
tura cultural y racial. Hagamos notar por último que las rela¬ 
ciones lingüísticas de los libios con Europa son más estrechas 
y que es imposible relacionar la cultura megalítica con los 
camitas, incluso desde nuestro punto de vista actual. 

En aquellas áreas en las que una religión monoteísta recien¬ 
te (en el Africa blanca esta religión es el islam) se ha sobre¬ 
puesto a una religión anterior, a la que ha relegado a segundo 
término, y en las que además nos faltan las fuentes escritas, ha 
de ser muy difícil aislar la figura del dios supremo de la re¬ 
ligión más temprana. Una situación similar es la de la Europa 
occidental. En un caso tal hemos de conformarnos con los 
criterios diferenciales, los únicos con que podemos llegar a 
alcanzar una relativa certidumbre. Los rasgos especiales comu¬ 
nes a ambas religiones nos resultan irrecognoscibles. Uno de 
estos criterios diferenciales lo tenemos en ios nombres que se 
dan al ser supremo, nombres que pertenecerán al estrato reli¬ 
gioso más antiguo cuando: primero, se diferencien de los usados 
por el estrato religioso más reciente; segundo, estén difundidos 
a ser posible en toda el área en cuestión y, tercero, coincidan 
con los nombres divinos de otras áreas que estaban emparen¬ 
tadas originariamente en su cultura y en su imagen del mundo 
con el área en cuestión, y que también han sido recubiertas por 
un estrato religioso más reciente, pero no por el mismo que 
la primera. Estas condiciones se cumplen entre los bereberes. 
En el islam no se traduce sino rara vez el nombre de «Allah» 
y los noventa y nueve nombres dados a Dios en el rosario árabe. 
1 ambién la concepción de la deidad es esencialmente distinta. 
Los bereberes conciben a Dios, ante todo, como el regnator 

217 Dominik Josef Wolfel, Die Kananschen Sprachdenkmaler und 
die Sprache der Me%ahlhkultur. Eme Siudie ?nr Vor- und Fruhgeschtch - 
te Eurafnkas 1400 págs.; Id., Eme Sprachenkarte Weissajnkas: «Bei- 
trage zur Kolomalforschung» 4 (1943): Id., Eurafrtkamsche WoHschtch- 
ten ais Kulturschichlen. «Acta Salmanlicensia» t.9 n.l (Universidad de 
Salamanca 1955), 
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ommum y le dan nombres que están de acuerdo con esta con- 
cepción: «el gran rey», entre los bereberes de Trípoli y de 
Túnez y los de Marruecos; «mi señor», «nuestro señor», «núes- 
tro gran señor», «nuestro señor el que rema», «el dueño, el 
propietario», «el dueño de mí, de nosotros», «el dueño de las 
almas», «el propietario del comercio», «el dueño de la victo¬ 
ria», «el dueño de la fuerza», «el señor del alma», entre los 
tuaregs. Los haussa lo llaman «propietario», «señor». En vasco, 
la palabra para decir «Dios» se deriva de la palabra que sig¬ 
nifica «señor». 

Estos nombres expresan también la unicidad de Dios; «nues¬ 
tro señor, sólo él», «nuestro señor, el único» (tuaregs del Su¬ 
dán). Igualmente significativo es el nombre de «dueño de la 
respiración ( = de la vida)». 

Sus atributos están indicados en nombres tales como «aquel 
de allá arriba» (bereberes del sur de Túnez); entre los nom¬ 
bres de Dios de los tuaregs (que son, entre todos los beieberes, 
los que con mayor pureza han conservado su carácter originario) 
se encuentran: «el todopoderoso», «el omnisciente», «el omni¬ 
vidente, el gran omnividente», «el viviente», «el eternamente 
viviente», «el eterno», «el vencedor». 

Dios aparece también como juez y sancionador; los tuaregs 
le llaman también: «el más alto juez» (literalmente «aquel de 
la autoridad decisiva»)» «aquel de las decisiones», «el dueño, el 
señor de las decisiones», «el matador, el aniquilador». 

Pero también la bondad de Dios se expresa en los nombres 
que le dan los tuaregs: «el pastor de las gracias, el pastor mi¬ 
sericordioso» (nombres oídos por Barth entre los tuaregs del 
Sudán), «el repartidor de gracias», «el que viene en ayuda», «el 
que basta para todo». 

Dentro de las hipóstasis del ser supremo que hemos visto 
hasta ahora hemos de incluir la expresada en una palabra vasca 
que significa «relámpago, trueno, dios». En algunas sectas he¬ 
réticas del islam ncrteafricano se da a Dios el nombre de Yus, 
palabra de la que no conocemos ni la etimología m el signi¬ 
ficado ’ 18 . 

En el parágrafo precedente hablamos de los indicios de la 
existencia de una creencia en el dios del cielo entre los libios 
y de la falta de pruebas de la existencia de un panteón politeísta. 
Ahora vamos a intentar, para cumplir con el principio metó¬ 
dico de la demostración de la continuidad de la población (cf. no¬ 
ta 216), tender un puente que nos lleve del Africa del Norte 
de época romano-bizantina al Africa del Norte de época árabe. 
Todos los historiadores árabes de la época de la conquista 

2J8 D. J. Wolfel, Die Gottesnamen der Ltbyer und der Berber: 
«Die Sprache» 2 (Viena 1951) 171 -180. 

Jlu Ernest Mercier, Htstone de VAfnque Septentnonale (Berbene) 
(París 1888); E. F. Gautier, Le passé de VAfnque du Nord. Les 
stecles obscurs du Maghreb (París 1937). Ambas obras contienen una 
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coinciden en afirmar que, a la llegada de los conquistadores 
islámicos, los pueblos bereberes estaban repartidos en tres con¬ 
fesiones religiosas: cristianos (salvo las comunidades judías, la 
totalidad de la población urbana), «idólatras» y «judíos». Al 
final de la época romana, durante la dominación de los ván¬ 
dalos y durante la época bizantina, frente a los cristianos orto¬ 
doxos había varias sectas disidentes separadas (y en esto coin¬ 
ciden con las sectas islámicas de época posterior) no por 
cuestiones realmente dogmáticas, sino por cuestiones puramente 
personales. El arrianismo desapareció con la derrota cíe los ván¬ 
dalos. El término «idólatras» nos denuncia la persistencia de 
restos del politeísmo púnico y romano. En cambio, los pueblos 
«judíos» no pueden haber sido verdaderos judíos, dado que nin¬ 
guna fuente de época prearábiga (por ejemplo, los informes acerca 
de las persecuciones de los judíos por los emperadores romanos 
y bizantinos) nos habla de pueblos judíos indígenas, sino que 
citan sólo las comunidades judías habituales. ¿Puede aceptarse 
que en un lapso temporal de a lo sumo setenta años, inme¬ 
diatamente antes de la conquista islámica, pueblos indígenas 
labradores y criadores de camellos se hubieran convertido más 
o menos absolutamente al judaismo? Es imposible, y más aún 
dado que entre estos «judíos» de las fuentes árabes hay pueblos 
que los últimos informes de época bizantina caracterizan ex¬ 
presamente como no judíos. Lo verosímil es que los musul¬ 
manes conquistadores llamaran judíos a aquellos bereberes que 
no eran cristianos, pero por venerar un ser supremo no podían 
ser clasificados dentro de los idólatras. Las auténticas comuni¬ 
dades judías, como poco después también la población urbana 
cristiana y los colonos romanizados, se sometieron a los señores 
islámicos, en tanto que los pueblos bereberes ofrecieron una 
rabiosa resistencia y fueron finalmente islamizados, pero no ven¬ 
cidos. Pero de ninguno de estos supuestos pueblos judíos es 
posible demostrar que estuviera relacionado con el auténtico 
judaismo ni compartiera la heroica fidelidad a su fe que carac¬ 
teriza a los judíos. Dado que eran no cristianos que creían en 
un dios supremo, era fácil que se convirtieran al islam. 

Como una prueba en favor de la existencia de bereberes 
judíos ha sido considerada la personalidad de Kahena, la mujer 
que condujo a los bereberes de Aures en su lucha contra los 
conquistadores árabes. La Kahena era una auténtica wala, que 
no desempeñaba el papel de intérprete del futuro y conductora 
del pueblo, sino el de caudillo en la guerra. Los historiadores 
árabes la llaman Kahena utilizando una palabra árabe auténtica 
que significa «vidente, profetisa», y ello líevó a algunos a pensar 
en la palabra hebrea kohen, «sacerdote» ; lo que no pensaron 
es que, si entre los israelitas antiguos hubo walas como Débora 
y otras, en el judaismo de después de la Diáspora no hubo nun- 

bibliografía muy completa para el estudio del Africa blanca romana, 
bizantina y árabe. 
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ca «sacerdotisas». No hay nada que nos autorice a suponer la 
existencia de un culto judío entre estos supuestos pueblos be' 
reberes judíos. Por el contrario, entre los bereberes, la mujer 
desempeña un gran papel en los ritos de la religión agraria y 
existen santos femeninos que, como los masculinos, reciben 
su nombre, tiguramm, del kerkur-montón de piedras-altar de 
sacrificios (aguram). Las tías y las hijas del profeta y autor 
de un Anti-Corán bereber, Ha-Mín, son auténticas walas. Ya 
Procopio (De bello vandálico 11 8) habla de las profetisas de 
los pueblos bereberes. Si prescindimos de ellas, el sacerdocio 
como clase no existe entre los bereberes: quien realiza las ce¬ 
remonias y ofrece los sacrificios es el jefe de la comunidad so¬ 
cial, es decir, el jefe de la familia, el de la sipe o el caudillo 
del pueblo. 

El fundador del lugar recibe especial veneración; es en su 
sepulcro donde se prestan los juramentos. Las almas de los 
hombres buenos van junto a los antepasados, para seguir vi¬ 
viendo felices con ellos. Los más importantes animales del alma, 
la serpiente, la salamandra, la cigüeña y la golondrina, son con¬ 
siderados sagrados. Dondequiera que los bereberes han con¬ 
servado su pureza originaria, existen los antiguos árboles sa¬ 
grados. Aquí es donde hay que citar también la costumbre 
bereber de evitar el pisar animales pequeños o flores. Los ursifan 
ofrecían a los antepasados, a los samanh, una vaca negra : «¡ Ved 
un sacrificio para los samanh /» Entonces éstos acudían en un 
torbellino de viento para asistirlos en la guerra 220 . 

En ningún sitio como aquí es la veneración de los santos 
una tan clara continuación del antiguo culto a los héroes y a 
los antepasados. Con frecuencia es posible constatar que un 
santo musulmán es venerado hoy en un antiguo sepulcro me- 
galítico. El sepulcro megalítico y el sepulcro moderno de un 
santo se designan con la misma palabra. Los tuaregs de Ghat 
tenían en Idmen un bosque sagrado que en la época en que 
Barth los visitó pasaba por prohibido. 

Entre los usos funerarios bereberes que tienen estrechos 
paralelos en el folklore europeo hemos de citar la danza en 
torno al cadáver, tal como la conocemos en España, y el em¬ 
pleo de la puerta de la mezquita como angarillas, que nos es 
conocido en los países alpinos. 

La creencia en los espíritus de las aguas está generalmente 
difundida; muchas fuentes pasan por sagradas. Al mar se le 
ofrecen auténticos sacrificios. 

En el Ksar Tamentit, de la cadena de oasis de Tuat, hay una 
piedra meteórica a la que se rinde veneración y que constituye 
el único indicio de la existencia de un culto astral. Se ha con¬ 
servado en cambio, especialmente entre los tuaregs, una gran 

220 Ibn ‘Azar!, Htsiotre de VAfnque et de VEspugne ed. de Dozy 
(Leiden 18484851) vol.l p.22. 
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abundancia de mitos acerca del ser y del origen de las conste¬ 
laciones, que tienen todas nombre propio. 

El mafaman, el zahori, cuando es llamado para excavar un 
manantial, erige antes que nada un kerkur, sobre el que ofrece 
un sacrificio. Tan pronto como alcanza la capa de agua, ofrece 
otro sacrificio. 

Aquí no podemos, naturalmente, revisar todo el folklore be¬ 
réber a la búsqueda de las pervivencias de la antigua religión 
preislámica, tarea para la que, por otra parte, pese a la magní¬ 
fica obra de Emiíe Laoust y de otros investigadores, faltan todavía 
los presupuestos necesarios. Pero tampoco podemos pasar total¬ 
mente por alto las ceremonias ligadas al cultivo de los campes, 
pues nos ofrecen el último testimonio de lo que fue la reli¬ 
gión agraria de la Europa antigua. Los paralelos que existen 
entre el folklore bereber y el de los pueblos europeos, y espe¬ 
cialmente nórdicos, deben remontarse a épocas muy antiguas 
y, puesto que el cultivo de los cereales y la ganadería llegaron 
al norte y al occidente de Europa con la cultura megalítica, 
podemos poner en relación estos paralelos con la religión de los 
creadores de la cultura megalítica. Algún día deberá acome¬ 
terse el intento de reconstruir esta religión agraria; aquí no 
nos proponemos sino ofrecer unos pocos paralelos muy con¬ 
vincentes 2il . 

Es evidente que en un área de desertización, como lo es 
desde hace siglos el Africa blanca, las ceremonias para conseguir 
la lluvia han de desempeñar un gran papel. Una de estas cere¬ 
monias ha tenido hasta hace poco (o, mejor quizá, tiene aún 
hoy) en Irlanda un paralelo casi absoluto. Atando una madera 
transversal a un cucharón se hace una muñeca que se viste de 
novia. Con ella, las mujeres y los niños organizan una procesión, 
cantando e invocando al cucharón que pasa por ser una persona. 
La procesión atraviesa el pueblo y rodea los sepulcros de los 
santos; durante todo el camino, la muñeca es repetidamente 
rociada de agua. Los obsequios que en el curso de esta procesión 
se recogen se invierten en preparar un banquete que tiene lugar 
en el cauce de un río, en una era, en la cumbre de una montaña 
o junto a un kerkur o al sepulcro de un santo. Durante el ban¬ 
quete se invoca a Dios y al espíritu del cucharón para que hagan 
venir la lluvia. Entre las denominaciones de esta muñeca im¬ 
provisada citaremos la de «novia de la lluvia». Es muy caracte¬ 
rístico que esta ceremonia sea realizada por mujeres. 

Hay una ceremonia bereber para impetrar la lluvia que re¬ 
cuerda muy exactamente la que vimos al hablar de las Islas 

Emile Laoust. Moíí et Choses Berbéres. Notes de Lmgmstique 
et d’Ethnographie, duda;les du Maroc (París 1920); René Basset, 
Recherches sur la religión des Berbéres: • Rev. de l’Hist. des Religions» 
(1910); DoUTTÉ, Magie et religión dans l'A frique du Nord (Argel 1909); 
Hanoteau ET Letourneaijx, La Kabyhe et les coutumes kabyles (París 
1893): Westermarck, Ceremomes and behefs connected uilh agntul- 
ture (Helsingfors 1913) 
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Canarias, con la sola diferencia de que aquí, en lugar de los 
corderos, son los niños pequeños los que son encerrados en la 
mezquita, donde se les deja solos hasta que comienzan a gritar 
y a llorar, ablandando así el corazón de Dios. Otras veces, a 
una muchacha huérfana se le atan las manos a la espalda y se 
le sueltan las trenzas hasta que llora copiosamente. El color 
negro de los animales escogidos como víctimas denuncia la re- 
lación con los seres del mundo inferior, con los muertos. Otra 
ceremonia mágica para conseguir la lluvia, a la que se recurre 
en primavera o en caso de gran sequía, es el juego de pelota. 
Se juega entre dos grupos que pueden estar formados, ambos 
por hombres, ambos por mujeres (que en algunos casos han de 
jugar desnudas) o uno por mujeres y otro por hombres. La 
pelota ha de ser impulsada con los pies o con palos o también, 
como la pelota vasca, con una cesta. El juego no tiene el carác¬ 
ter de un pasatiempo, smo el de un rito: exactamente este rito 
es el que practicaron el abad y los monjes de un monasterio 
francés de la Edad Media, de los que se nos cuenta que, rei¬ 
nando una gran sequía, jugaron a la pelota. Otro juego ritual 
es la tracción de cuerda: los hombres tiran de un extremo y 
las mujeres de otro hasta que la cuerda se rompe o es cortada 
por sorpresa y los participantes en el juego, al caer, quedan 
desnudos. 

Está probada la práctica entre los bereberes del rito de fer¬ 
tilidad, caracterizado por la promiscuidad sexual, que tan bien 
conocido nos es en el folklore europeo. Esta fiesta se llama 
Bianu o Bennayo, es decir, noche de la confusión, noche del 
año, noche de la plenitud o de la felicidad. La fiesta del solsti¬ 
cio se celebra como en Europa. Se sacrifica una vaca, cuya 
sangre se derrama sobre el lugar en que ha de ser erigida la 
pira. La cabeza, las patas, la cola y la piel de esta vaca pasan 
por ser portadoras de felicidad y son subastadas; todo lo demás 
se reparte para su consumo. En la fogata se ponen determi¬ 
nadas plantas. Después del banquete, las mujeres, seguidas por 
los hombres, revestidos con pieles de cabra, se reúnen en torno al 
hombre que ha de encender el fuego. Desnudo hasta la cintura, 
el hombre enciende una ramita de olivo y, con ella en la mano, 
se encamina, a la cabeza de los hombres y de las mujeres, que 
cantan canciones obscenas, a la pira, donde encienden un mon¬ 
tón de hierbas sobre el que saltan las mujeres principales. En¬ 
tonces, un notable saca de un pequeño santuario dos figuras de 
madera de higuera, una de las cuales tiene clavada una varita 
que la caracteriza como hombre. Las mujeres estériles intro¬ 
ducen sus anillos en esta varita. Con el ídolo se trae del san¬ 
tuario una lámpara. Tan pronto como la pira se ha encendido, 
se coloca el ídolo sobre un kerkur, situando la lámpara a su 
lado. La dirección que toma el humo al subir es un ornen: 
el que se aleje hacia el oeste o hacia el norte, es una señal 
nefasta. Hombres y mujeres danzan en torno a la fogata. Los 
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muchachos han recogido caracoles que son arrojados a ella para 
ahuyentar el mal. Las cenizas son esparcidas sobre el kerkur, 
después de lo cual todos vuelven silenciosamente a sus casas. 
Una mujer saca entonces del santuario el segundo ídolo, la no¬ 
via, que, por estar tallada en una rama ahorquillada, tiene las 
piernas separadas. Se lava a la muñeca en el río, en el mismo 
lugar en que se han bañado los jóvenes; después se lleva a la 
plaza de la danza. 

La simiente se mide en postura de oración y se le añade 
sal, levadura, la hoja de una antigua hoz y el omóplato del 
animal sacrificado. Antes de entrar en el silo es necesario orar, 
invocar a Dios, hacer abluciones y descalzarse. Para devolver 
su fuerza a la tierra, en el Atlas central se sacrifica sobre una 
fosa un carnero o un macho cabrío, con cuya sangre se emba¬ 
durna el pie derecho del dueño del campo y el izquierdo de 
un mozo de labranza. Al ir a escardar (para lo que las mujeres 
deben mantenerse puras) un hombre montado a caballo rapta 
la muñeca que representa la novia del campo; todos los demás 
intentan arrebatársela y, por último, ésta es quemada. Esta ce¬ 
remonia conserva en el Atlas Medio, en Duzru, un carácter 
sangriento. Allí se eligen un adolescente y una virgen, que son 
conducidos, en solemne cortejo nupcial, a la mezquita. La caída 
de uno de ellos durante el recorrido es considerada como un 
ornen nefasto. Dentro de la mezquita tienen lugar unas nupcias 
sacras; pero, cuando la pareja va a abandonarla, la salida está ce¬ 
rrada con una hoguera sobre la que el novio salta mientras que 
la novia perece abrasada. 

Una ceremonia destinada a mantener a los pájaros alejados 
de las simientes recuerda la «caza del reyezuelo», tal como era 
practicada en las Islas Británicas. De una parte se ofrecen sa¬ 
crificios a los pájaros y a los espíritus, sacrificios que consti¬ 
tuyen su parte en la cosecha; de otra, se arrojan piedras a un 
pájaro hasta que sobre sus restos se levanta un kerkur. 

Las costumbres de que está rodeada la siega nos ofrecen en 
gran medida una clave para la comprensión de los usos euro¬ 
peos de la cosecha. El primero en entrar en el campo es el 
dueño, como «rey» ; el último, un mozo de labranza, a quien se 
llama el «cordero». La primera gavilla, que es cortada por el 
«rey», es llevada a la casa; la última gavilla debe quedar en pie 
en el centro del campo. Tan pronto como el «rey» se dispone a 
cortar esta «trenza» del campo, es atado y debe pagar un res¬ 
cate. Al cortar la última gavilla se invoca a Dios como sigue: 
« ¡ Roguemos !, el campo va a morir». « ¡ Muere, campo nuestro ! 
Nuestro señor te resucitará». Las dos gavillas, la primera y la 
última, reciben un trato aparte y son trilladas de forma especial. 
Todo nos hace creer que originariamente se sacrificaba al «cor¬ 
dero», pero este antiguo sacrificio humano ha sido sustituido 
hoy por el de un animal. 
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También ]a trilla y el aventamiento están acompañados de 
ritos antiquísimos. No podemos detenernos aquí en todos los 
paralelos que estas costumbres tienen con los usos de la reli¬ 
gión agraria europea» debiendo remitir a los interesados a las 
obras de Mannhardt 322 t a los artículos correspondientes de la 
ERE y a Frazer 22 así como a los estudios de los folkloristas. 
Aquí hemos de contentarnos con indicar que la antigua reli¬ 
gión agraria constituye uno de los más interesantes problemas 
de las religiones preindogermánicas de Europa, problema que 
no puede resolverse sobre la sola base del folklore de un deter¬ 
minado pueblo europeo aislado ni del de los pueblos indoger¬ 
mánicos, sino sólo sobre la de un estudio comparativo dentro 
del «gran Mediterráneo». 


Vil. EL MEGALITICO Y LA ALTA CULTURA MEDITE¬ 
RRANEA EN LAS RELIGIONES DEL AFRICA NEGRA 

X. Arqueología y estratificación histórico-cultural 

Los etnólogos americanos han sido los primeros que, reco¬ 
nociendo la importancia de los hallazgos arqueológicos, así como 
que esta importancia no se reduce al mundo de las altas cul¬ 
turas, han roto con el prejuicio de que los métodos arqueológi¬ 
cos de excavación están fuera del campo de la etnología. El 
material que la historia, única, de la cultura pone a nuestra 
disposición, puede ser elaborado con los métodos del etnólogo y 
del arqueólogo, del prehistoriador y del lingüista y del historia¬ 
dor de las religiones, pero los resultados que tengan el valor de 
soluciones esclarecedoras sólo pueden esperarse de la colabora¬ 
ción y síntesis de todas las ciencias de la cultura. El aplicar 
únicamente los métodos de una sola de estas ciencias puede 
ser cómodo, pero trae consigo de antemano un empobreci¬ 
miento y una limitación de las conclusiones que pueden alcan¬ 
zarse. La investigación prehistórica del Africa negra ha co¬ 
menzado con éxito hace tiempo; la arqueológica todavía casi 
no lo ha hecho. De aquí que las únicas culturas africanas que 
podemos conocer sean las culturas hoy vivientes y que la de¬ 
terminación de su antigüedad sólo nos sea posible a través de 
la determinación de la antigüedad tipológica y del establecimien¬ 
to de «puntos exteriores» (cf. p. 157). En el Africa occidental 
encontramos una serie de culturas íntimamente emparentadas 
entre sí que, por su estructura, organización estatal, politeísmo 
y arte muy desarrollado, se salen totalmente de lo que es norma 

222 Wilhelm Mannhardt, Wald- und Fcldkulte 2 veis. (Berlín 
1904), especialmente vol.l p.212ss.327ss.43l ss. 

2J " ]. G. Frazer, The Golden Etough, P.l. a , «The Magic Art and 
thc Evolution of Kings»; p.1. a . «Adonis, Attis, Csiris» (Londres 1911). 
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en las culturas del Africa negra, debiendo, por lo tanto, mduda- 
blemente tener su origen en un influjo exterior. Es posible lia- 
ruarlas «bárbaras», pero no discutir su parentesco con las «altas 
culturas». Todo lo dicho hasta aquí es generalmente reconocido; 
pero por lo que hace a la época en que actuaron estos influjos 
externos, y a su procedencia, se han construido las teorías más 
diversas. Desatendiendo la paleoclimatología, así como el he- 
cho evidente de que Africa tiene aproximadamente la misma 
longitud de cestas mediteiráneas que Europa, se ha buscado el 
punto de origen de las altas culturas africanas en Asia. Sólo 
Frobenius —y, por él, sus discípulos— se dio cuenta de que 
el continente que él calificaba tan exactamente de «contmen- 
te conservador», había sufrido el influjo de todas las grandes 
culturas del mundo mediterráneo. Frobenius también fue el pri- 
mero en contar con la posibilidad de que los influjos del ex- 
tenor llegaran al Africa occidental a través de la «puerta de 
entrada» del Océano Atlántico. Pero esta su intuición del papel 
de acceso que pudo desempeñar el Océano Atlántico no le im¬ 
pidió equivocarse, especialmente por tomar como punto de 
referencia para sus comparaciones, como hacían los demás in¬ 
vestigadores, sólo las culturas plenamente históricas, Egipto, 
Bizancio y los etruscos. Yo, en cambio, por haberme especia¬ 
lizado antes en el estudio de las Islas Canarias y después en 
el del Megalítico y en el de las altas culturas arcaicas del mundo 
mediterráneo, he podido darme cuenta del carácter totalmente 
arcaico de la alta cultura del Africa occidental. Aquí no podré 
ofrecer en apoyo de mi interpretación otras pruebas que las re¬ 
lacionadas con la religión; de entre todas las demás me limita¬ 
ré a citar la cerámica (que tiene sus paralelos en las altas culturas 
arcaicas), las formas de las espadas del Mediterráneo temprano, 
las joyas del mismo origen y el hecho de que elementos cultu¬ 
rales específicamente egipcios no se encuentran en el Africa 
negra, a no ser en el curso superior (pero no en el curso alto) 
deí Nilo. 

Sólo la comparación cuidadosa de las altas culturas del 
Africa occidental podrá ofrecernos una respuesta a la cuestión 
de si los estratos religiosos que en el marco mediterráneo en¬ 
contramos separados y en el Africa occidental superpuestos lle¬ 
garon hasta ésta como un complejo unitario o en varias oleadas 
culturales; así como a la cuestión, no carente de relación con 
la anterior, de sí, para explicar las diferencias existentes entre 
las distintas religiones, basta con la suposición de que dicho 
complejo unitario ha sido conservado en grado diferente por 
cada una de ellas o es necesauo explicadas admitiendo la actua¬ 
ción de influjos diferentes en las distintas áreas. Para ello esco¬ 
geremos las religiones de algunos de estos pueblos del Africa 
occidental, en las que haremos notai las diferencias y los rasgos 
comunes e intentaremos determinar la antigüedad tipológica. 
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Los hallazgos hechos en las excavaciones nos ofrecen la 
prueba efe la existencia de influjos megalíticos o, quizá mejor» 
postmegalíticos, en todo el espacio que se extiende desde las 
costas del Mediterráneo hasta el borde de la selva lluviosa en 
el Sudán* A este área hay que añadir (como veremos en el 
parágrafo VII 4) el este del Sudán, donde el Megalítico pervive 
todavía hoy en los nilotes y en los pueblos emparentados cul¬ 
turalmente con ellos b En todo el Sudán no existen apenas 
los dólmenes auténticos. En el platean central del Níger, los 
muertos fueron sepultados en las hendiduras de la roca, en 
grupos (cinco o seis), unos en posición yacente y otros en posi¬ 
ción fetal; en la hendidura se introducían, a los pies y a la 
cabecera de la sepultura» grandes piedras, que servían para acoiv 
tarla y sobre las que se colocaban losas, constituyendo así una 
camara. A veces, en las hendiduras más grandes se aprovecha 
un tabique natural y sólo la segunda pared de la cámara está 
constituida por bloques o losas de piedra* Esto recuerda las 
sepulturas en las hendiduras de los campos de lava de Gran 
Canana, asi como la utilización similar de las hendiduras natu¬ 
rales en la zona del Atlas* Los adornos de cobre y las cuentas 
de piedra de color, así como las tablillas de marfil halladas en 
los ajuares de estos sepulcros, recuerdan los sepulcros medite¬ 
rráneos antiguos; pero aquí hay, junto a los elementos citados, 
puntas de flechas y cuchillos de hierro. También las cuevas na- 
tuiales fueron utilizadas como sepultura, sin preparación espe¬ 
cial ; los ajuares hallados en ellas se componen de instrumentos 
de piedra pulimentada. Otras sepulturas que recuerdan exacta¬ 
mente tipos canarios, son aquellas en que un saliente en la roca 
o una cueva están cerrados en su parte anterior por un muro 
de mampostería. Conocemos también chozas de manipostería, 
redondas o rectangulares; pero puesto que, en la mayoría de 
las ocasiones, habían sido robadas, no nos es posible determinar 
si eran almacenes de cereales, sepulturas o viviendas de refugio. 
Es manifiesto que aquí, como en el sudoeste de los Estados 
Unidos, una población de campesinos hubo de huir y refugiarse 
de intrusos depredadores en las rocas inaccesibles. No cabe duda 
de que muchas de estas chozas han sido utilizadas como sepul¬ 
turas; pero, aunque la cerámica hallada en ellas sea de tipo 
diferente a la fabricada hoy, no nos es posible afirmar su carác¬ 
ter antiguo, dado que estas casas de los muertos siguen siendo 
edificadas hoy en día. Lo evidente es que la pequenez y escasa 
altura (0,80 metros) de estas chozas demuestran que eran o 

2 1 Lotus Desplagnes, Le platean central Ntgénen (París 1907); 
Id., Découverles de dwen gisements d'archíologie préhtstonque souda- 
na,se «L Anthropologie» 18 (19J7) 535ss; Decoíse, Recherches archéo- 
logicjues dans le Sondan: «L’Anthr.» 17 (1906) 669ss; Dlchemin Les 
megahthes de la Gamble: «L'Amhr.» 16 (1905) 633ss; «Bull. el Mém 
S° c- d’Anthr. de París» vol.7 (1906); J. L Todd, Note o n Stone Gír¬ 
eles m Cambia (Man 1903) n 93. No me ha sido ya posible utilizar 
el nuevo libro de Reygasse. 
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son construidas para los muertos. Algunas contenían hasta vein¬ 
te esqueletos; el corredor de acceso era pequeño y rectangular. 
A veces se le antepone un fragmento de muro en forma de arco 
que da origen a un atrio. También están documentados los co¬ 
rredores con cámara a un extremo, excavados bajo un túmulo. 

Muy frecuentes son los círculos líticos y los campos de men- 
hires, que pueden estar formados por piedras sin labrar, pero 
también por piedras labradas; entre éstas hay algunas que tienen 
figura antropomorfa; a veces llegan a los 2,70 metros de altura. 
Los habbe (dogon) paganos de estas regiones ofrecen al dios crea¬ 
dor y a los antepasados sacrificios sobre piedras plantadas. Hay 
columnas totalmente redondeadas y pulimentadas y, frecuente¬ 
mente, esculpidas y con grabados, que les dan caracteres antropo¬ 
morfos. Se presentan en grupos de quince a veinte, en cuya 
disposición no es posible reconocei un plan. En el extremo 
inferior tienen prominencias que hacen posible cimentarlas en 
un lecho de piedras. Flamand vio en el Hoggar columnas plan¬ 
tadas de esta clase, que, por su ornamentación de ojos, llamó «mo¬ 
nolitos con cabeza de lechuza». A nosotros nos hacen pensar en 
les cilindros-ídolos de la Península pirenaica (cf. p.209). Atnaud 
ha dado a conocer la existencia de hileras de piedras en el Adrar 
Tagant. En los círculos líticos que los bereberes siguen utilizando 
hoy como lugares de oración se encuentran piedras que tienen 
una inscripción en tifmagh, la escritura libia de los actuales 
tuaregs, pero es evidente que estas inscripciones han podido 
ser hechas cuando las piedras ya estaban plantadas. 

Desplagnes llama bassmas (cf. p.432) a unos tumuh re¬ 
dondos dotados de un muro exterior bien asentado; peí o esta 
denominación es inadecuada, pues los tutnuli en cuestión no tie¬ 
nen ningún muro interior cilindrico en torno a un recinto 
sepulcral. Bajo el relleno de guijarros, en el interior, se en¬ 
cuentran fosas rectangulares hundidas en el suelo: ello basta 
pai a que nos demos cuenta de que estas construcciones sepul¬ 
crales son idénticas a los tumuh de las Islas Canarias y a muchos 
de las áreas mediterráneas. Desplagnes pretende también constatai 
la existencia de una relación de estas sepulturas con los antiguos 
altos hornos y con la hornaza de la fragua. 

Los círculos de piedra o de mampostería no son exclusivos 
de los sepulcros antiguos, sino que rodean también los de los 
tuaregs actuales. La costumbre de los habitantes de estas áreas 
de depositar sobre los sepulcros las hachas de piedra pulimen¬ 
tada y los demás artefactos de piedra que se encuentran, hace 
muy difícil diferenciar los sepulcros más antiguos de los más 
recientes. Los anillos de piedra (a veets, varios, concéntricos) 
que rodean los sepulcros de los jefes del grupo tienen diámetros 
de 3 a 6 metros. Junto a éstos hay otros menores de 0,60 
a 0,80 metros de diámetro, dentro de los cuales hay piedras 
planas dispuestas en círculos o en hileras paralelas. 
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Los sepulcros de pozo ron nicho o sin él siguen siendo ex¬ 
cavados en la actualidad. Los sepulcros sin nicho tienen la 
forma de un tronco de cono, cuya base menor, que está arriba, 
está cubierta por una vasija invertida o una losa de piedra. Se 
encuentran también restos de sepulturas en urna, que sigue 
siendo igualmente usada en la actualidad. Una prueba segura 
de la existencia del culto a los muertos nos la ofrecen aquellos 
sepulcros dotados de un conducto de aicdla por el que se pueden 
introducir en el intei íor del sepulcro los sacrificios a los muertos. 
Los ful utilizan una caña de bambú por la que hacen llegar al 
mueito una ofrenda de leche. En les grandes sepulcros cupulares 
de madera este conducto se transforma en un pozo. 

Y con ello llegamos a aquellas construcciones sepulcrales 
del Sudán que consideramos una forma evolucionada de los se¬ 
pulcros de cúpula megalíticos, y cuya relación arquitectónica 
con la distribución interior de las pirámides egipcias hemos 
mencionado ya (cf. p.386s). Estos sepulcros se encuentran casi 
siempre junto a las orillas de lagos y lagunas, ofreciendo así 
una coincidencia más con los sepulcios megalíticos. Es fre¬ 
cuente encontrar varios juntos en línea arqueada, dando así 
origen a un lugar cultual común situado al sur. La finalidad 
cultual del espacio rodeado por esta media luna de túmulos se 
deduce de un túmulo más pequeño situado en el centro. Pese 
al avanzado grado de destrucción en que, por las condiciones 
climáticas, se encuentian los túmulos, Desplagnes cree poder 
reconocer en ellos la forma de un tronco de pirámide. Estos 
túmulos tienen una capa extenor de barro, cubierta de escorias, 
fragmentos de cerámica y piedras. Según Desplagnes, los abun¬ 
dantes hogares y «altos hornos» tuvieron por consecuencia que, 
poco a poco, el bario se cociera y adquiriera un color rojo. 
Puesto que carecemos de descripciones y dibujos exactos no 
podemos saber si estos altos hornos eran realmente tan nu¬ 
merosos, aunque las escorias halladas parecen confirmarlo. Pro¬ 
bemos , que estudió estas construcciones en el país de los 
mossi, cree que los túmulos, que allí tienen la forma de ca¬ 
tatas esféricas o, incluso, de semiesferas, están construidos con 
capas de barro intencionadamente cocidas. Más adelante hemos 
de volver sobre esta opinión. Muchos de tas túmulos tienen en 
su superficie sepulcros de círculo y sepulcros con conductos de 
arcilla, que Desplagnes cree fueron añadidos posteriormente, 
pero que pueden ser también sepulturas de tas sacrificados o 
de las personas componentes del séquito. En el-Waledzi hay 
un túmulo en forma de catata esférica de grandes dimensiones: 
17 metros de altura y 100 metros cuadrados de superficie; en 
el centro de este túmulo hay una cámara sepulcral oval de 2,50 
por 6 metros. Sus paredes están constituidas por troncos de 
árbol verticalmente plantados y tienen un espesor de 3 metros; 

22 Leo FrobeNIUS, Und Afnka sprach I Auf den Trummern des 
klasstschtn Atlanhs (Berlín 1912) p I8ss 
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el techo era de maderos en saledizo angular y, sobre ellos, paja. 
Desde la cara oeste de la cámara partía un pozo de 80 centí- 
metros de diámetro que llevaba a la superficie, y que se en- 
contró lleno de capas de huesos quemados (de bóvidos, ovejas, 
cerdos, peces, tortugas) y recipientes en los que estos huesos 
habían estado contenidos (cf. p.274s). En el interior de la cá- 
mara sobre una capa de arena con ocre rojo y óxido de hierro, 
había un gran recipiente, en torno al cual se encontraban otros 
menores para los alimentos y bebidas. En el centro de la cá¬ 
mara, entre restos de madera, había dos esqueletos. Citemos 
todavía el hallazgo de armas de hierro, adornos de cobre, cuen¬ 
tas y algunas figuras de animales de arcilla. La cámara estaba 
cubierta por una capa de arcilla cocida. El hogar hallado en la 
superficie del túmulo contenía huesos de caballo y restos de 
arneses; los demás hogares, junto a otras ofrendas sacrificiales, 
contenían también hachas de piedra y figuras de animales en 
barro. Las cuentas de vidrio y esmalte recuerdan las del Medi¬ 
ten áneo, así como las cuentas aggrt del Africa negra. La cerá¬ 
mica se diferencia de la de los actuales pobladores de estos 
territorios por su finura; presenta además formas hoy descono¬ 
cidas. Se han encontrado también recipientes en miniatura, mal 
trabajados, de carácter simbólico. 

El-Bekn (cf. nota 212) presenció todavía en el año 1050 la 
construcción de uno de estos sepulcros. Se construyó primero 
una cúpula de madera, dentro de la cual se dispuso un lecho 
cubierto de tapices y almohadones. En torno al muerto se de¬ 
positaron sus adornos, sus armas, sus recipientes de comida, así 
como alimentos, y después de esto se cubrió la construcción 
con esteras y paños. Luego, los negros recubrieron de tierra el 
sepulcro real hasta que el túmulo estuvo terminado y, en torno 
a él, excavaron un foso que sólo por un lugar dejaba libre acceso. 
Finalmente se ofrecieron los sacrificios funerarios. 

Frobenius divide estas construcciones sepulcrales en tres 
tipos: 1) pequeños túmulos erigidos sobre cámaras sepulcrales 
subterráneas; 2) túmulos grandes, en los que la cámara sepul¬ 
cral auténtica está hundida en el suelo y tiene sobre sí, en el 
interior del túmulo aitificial, una cámara destinada a los sacri¬ 
ficios ; 3) construcciones mucho mayores, destinadas a servir 
de sepultura también a las gentes del séquito. El tipo nú¬ 
mero 2 tenía dos corredores convergentes que se hundían en 
el suelo; uno de ellos partía del ángulo este y el otro del ángulo 
oeste; en el lugar en que se juntaban había un recinto cupular 
recubierto de madera. En esta cámara era donde se depositaba 
al muerto principal acompañado de hasta cuatro «cosepultados». 
Exactamente encima de esta cámara, sobre el nivel del suelo, 
se construía otro recinto cupular, sobte el que se erigía el tú¬ 
mulo. El corredor que partía del ángulo este era «aparente¬ 
mente» cegado de nuevo, en tanto que el corredor que partía 
del ángulo oeste se cerraba sólo con maderas para posibilitar 



LAS RELIGIONES DE LA EUROPA PREINDOGERMÁNICA 455 

el ofrecimiento de nuevos sacrificios. Al citado recinto cupular 
de encima de la cámara sepulcral se accedía por un corredor 
cubierto, cuya puerta se encontraba al oeste. A juzgar por una 
antigua canción songhay, la tierra que constituía el túmulo se 
iba depositando en capas; cada una de estas se empapaba con 
la sangre de las víctimas y se quemaba con un fuego que se 
encendía sobre ella. Todos los años se introducían sacrificios 
humanos en el corredor que había quedado abierto, y que des¬ 
pués de ello era cerrado otra vez. 

Recordemos aquí la descripción de la arquitectura interior 
de las pirámides (p.386ss) y digamos una vez más que estas 
construcciones, africanas son tipológicamente más antiguas y que, 
en la evolución arquitectónica, están más próximas que ellas á 
los sepulcros megalíticos: es decir, que no podemos derivarlas 
de las pirámides, de las que, en tanto que tipo arquitectónico, 
son, por el contrario, un presupuesto. 

En los parágrafos siguientes mencionaremos todavía otros 
materiales arqueológicos. Los resultados de las excavaciones he¬ 
chas en el Africa negra son, hoy en día, todavía tan fragmen¬ 
tarios, que no es posible hacer de ellos una exposición breve y 
sistemática. Las piedras plantadas, los círculos líticos y las te¬ 
rrazas megalíticas se encuentran en toda Africa. Lugares de re¬ 
unión como los del área etiópica del Megalítico, con menhires, 
los conocemos también en los terrenos del Alto Níger, según 
se deduce de lo que Desplagnes afirma; pero la falta de des¬ 
cripciones y de figuras impide que nos detengamos en su es¬ 
tudio. 


2. Las religiones del Africa occidental 


a) Los ASANTI : EL dios supremo 
Y LOS ANTEPASADOS 226 


Los asanti de la Costa de Oro son el pueblo que mejor ha 
conservado la herencia recibida del Mediterráneo. Su caracte¬ 
rístico calendario recuerda los de la América central, su arte 
de fundición se ha conservado viviente hasta la actualidad. En 
ellos, como probaremos, es donde el matriarcado ha conser¬ 
vado la mayor fuerza; en ellos también, junto con los ibo, don¬ 
de la monarquía despótica de los conquistadores, característica 
de los grandes imperios africanos, presenta sus rasgos menos 
marcados. Y, por último, ellos son los únicos que han con- 
servado, ademas de la evanescente creencia en un ser supremo. 


. ^ u< íf tr l fuente P nn , c iP a l es R S Rattray. Ashantt (Oxford 

lyZí). A ella hay que añadir Hermann Baumann, Schopfunv und Ur - 
Zett im Mythus der Afnkanischen Volker (Berlín 1936) y A Briedrich 
Afnkamsche PneUeHumer (Stuttgart 1938), dos obras que contienen 
gran cantidad de material, dotadas de registros exhaustivos y biblio 
granas muy completas Las citaremos Baumann y Fnedrich. 
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común a toda Africa, un culto activo y viviente del ser supremo. 
Ellos son los únicos, entre todos los pueblos que tienen entre 
sus creencias elementos del estrato de religión europea y medí' 
terránea, que construyen templos al ser supremo. Fuera de aquí, 
el dios supremo era venerado, como hemos visto en Siria-Pa- 
lestma y en las Islas Cananas, en «santuarios en las alturas» o 
en bosques sagrados. El templo de que hablamos, en cuya or- 
namentación se utiliza un extraño motivo, el del árbol estili- 
zado, que también encontramos en el marco mediterráneo, está 
dentro del palacio real, y en él el d,os supremo tiene su pro' 
pío sacerdote. Además, cada una de las granjas tiene su lugar 
de sacrificios para el dios del cielo, con quien el ser supremo 
está claramente identificado. Este lugar de sacrificios es un tron- 
co de una especie arbórea que llaman el «árbol de Dios», po- 
dado de tal manera que se respeta arriba una horcadura triple. 
Entre estas tres ramas se coloca un recipiente para recibir las 
ofrendas sacrificiales, recipiente en el que se encuentra siempre 
un hacha de piedra, «hacha de Dios». En los muñones de las 
tres ramas desmochadas hay clavados unos asadores cortos en 
los que se ensartan, entre otras, las ofrendas de carne. Es de des- 
tacar el hecho de que este altai de sacrificios se encuentre ante 
la entrada del templo al dios del cielo y no en su interior. 

El holandés Bcsman, que no sabía palabra de teorías etno¬ 
lógicas ni científico-religiosas, dice de los negros de la Costa 
de Oro que «no tienen una falsa idea de Dios, puesto que le 
atribuyen las propiedades de la omnipresencia, la omnisciencia 
y la invisibihdad, y además creen que lo gobierna todo con su 
providencia. Puesto que es invisible, sería absurdo hacer de él 
una imagen corporal ; en compensación tienen una gran can¬ 
tidad de imágenes de sus ídolos, a quienes consideran subor¬ 
dinados al dios supremo y de quienes creen que son los media¬ 
dores entre Dios y los hombres». 

Hemos de detenernos aquí en una cuestión de terminología. 
Remitimos a la página 315 y siguientes, en donde intentamos fi¬ 
jar la terminología. Cuando en la lengua de un pueblo existe una 
palabra que es aplicada para designar todos los seres sobrena¬ 
turales, desde los dioses auténticamente politeístas hasta los en¬ 
gendros de cualquier clase, no podemos traducir esta palabra 
con la palabra «dios», smo con la expresión «ser sobrenatural» : 
nuestra nomenclatura jerárquica debemos reservarla para los va¬ 
lores que sea posible ordenar dentro de nuestra escala. No ne¬ 
cesitamos subiayar la importancia clel hecho de que los asanti y 
los pueblos lingüísticamente emparentados con ellos utilicen 
para designar los filtros mágicos, los amuletos y cosas similares 
(los únicos que pueden ser llamados «fetiches») una palabra dis¬ 
tinta de la utilizada para los seres sobrenaturales concebidos 
como personales. Si el fetichismo existe en algún lugar del 
mundo aparte de la Europa contemporánea, este lugar, como 
todo estudio serio ha de reconocer, no es el Africa occidental. 
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Es característico el que en ¡as invocaciones y en los sacrifi- 
cios hechos a los dioses politeístas se invoque primero casi siem- 
pre al sei supremo. En los reflanes, el dios supremo desem- 
peña un papel importante (estos refranes que se refieren a él, 
así como su altar, son representados muy frecuentemente en 
los pesos de oro). Se le menciona también en los hermosos him- 
nos de los tambores sagrados. Los dioses de los asanti son casi 
exclusivamente ríos y superficies de agua a los que se llama 
expresamente hijos del ser supremo (el término «hijo» no pa- 
rece ser tomado en sentido literal). Dondequiera que disponemos 
de fuentes escritas y matenales hemos encontrado el culto de 
los espíritus del agua; lo dicho de los asanti nos permite con- 
cluir la existencia de una relación entre este culto y el estrato 
religioso de la creencia en el ser supremo. 

Es digno de mención el pectoral de oro con que se adornan 
los sacerdotes del dios del cielo, y que tiene la forma de una 
media luna (se le llama también «luna de 010 »). Es el único 
caso en que aparece el indicio de una relación con la luna. 
Una vez al año, los sacerdotes preparan el puré de ñames para 
el sacrificio al dios del cielo, y el caudillo, invocando al dios 
del cielo para que les conceda salud y fuerza, vierte una cu¬ 
charada de este puré en el recipiente que se encuentra sobre la 
horcadura. Se sacrifica una oveja, cuya sangre cae en la tierra 
y parte de cuya carne se ensarta en los asadores de la horca¬ 
dura. Después de ello, el caudillo duerme durante ocho días 
en el templo con una de sus mujeres y, pasados estos ocho días, 
se sacrifican dos gallinas blancas, cuya carne se ensarta igual¬ 
mente en los asadores del árbol del altar y cuya sangre se utiliza 
para embadurnar el tronco de éste. No es ésta la única ocasión 
en que se ofrecen sacrificios al dios del cielo, sino que, como 
dice Rattray, dial lamente se le ofrecen alimentos, que se depo¬ 
sitan en el recipiente que hay en la horcadura o se lanzan al 
techo de la choza. 

Antes de que intentemos aclarar la relación existente entre 
este ser supremo de los asanti y los dioses politeístas y los ante¬ 
pasados, ofreceremos un pequeño resumen de las concepciones 
del dios supiemo en aquellas regiones del Africa que no nos 
es posible exponer separadamente. En esta ojeada se nos hará 
claro cómo el dios supremo se funde secundai lamente con otros 
seres mitológicos. Es muj característico cómo los nombres del 
ser supremo están difundidos por encima de las fronteras lm- 
tuísticas y cómo al mismo tiempo un mismo nombre es utili¬ 
zado para designar a seres que se conciben de forma totalmente 
distinta. Entie los bosquimanos y hotentotes el ser supremo se 
confunde con el héroe engañador; entre los herero y zulú, con 
el primer padre del grupo. Esta relación se hace evidente cuando 
vemos el mismo nombre usado en un pueblo para designar al 
primer padre del grupo y a los antepasados; en otio, aplicado 
al dios supremo, y en un tercero, dotado de una significación 
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que oscila entre las dos citadas. Para compiender la imagen que 
cada pueblo se forma del dios supremo son muy importantes 
los «nombres de alabanza» que se le dan (Baumann, p.49). Se¬ 
gún Fr. Bosch ~~ , los wanyamwezi lo llaman: el que no ha sido 
hecho, el sol, el que todo lo abarca, el gobernante, el creador, 
el absoluto; en Ruanda se llama: el creador, el dador, el sal¬ 
vador ; entre los lendu, el único sin final; estos lendu lo carac¬ 
terizan también como el creador de todo. Entre los kimbundu 
y ambo el ser supremo se ha transformado en un dios del mundo 
inferior o, mejor, se ha fundido con el primer antepasado, señor 
de los espíritus de los muertos (Baumann, p.85ss). En todas partes 
la figura del dios supremo que nos ocupa se distingue de la 
que es propia de los pueblos antiguos y marginales por su es¬ 
trecha relación con un culto de los antepasados muy evolucio¬ 
nado. Entre los ambo, ésta se manifiesta también en la que 
guarda con los soportes de los antepasados, es decir, con los 
termiteros (menhires naturales). Ello llega a ocasionar una rele¬ 
gación e incluso una eliminación total del dios supremo pol¬ 
los antepasados, que son considerados como mediadores. Igual 
que con el primer antepasado, el dios supremo se fusiona con 
el héroe cultural. Un rasgo característico que nos permite dife¬ 
renciar al dios supremo -1- primer antepasado, padre del grupo, 
del dios politeísta del cielo, es el de que el primero está casado 
con la primera madre mientras que el segundo lo está con la diosa 
de la tierra. Cuando hablamos de las construciones sepulcrales 
del Sudán occidental mencionamos los monolitos y los conos de 
barro indivisos de los habbe (p.452); estos habbe creen, como 
los pueblos del norte de Camerún, que el dios supremo habita en 
la tierra junto a su mujer y a su hijo, el significado de esta 
crencia se nos escapa, dada la costumbre de Desplagnes de con¬ 
ceder mayor espacio a sus propias elucubraciones que a las ob¬ 
servaciones que reseña. 

Entre los jukun (dzukun), pueblo del sur de Nigeria, el 
«señor allá arriba» está identificado con el cielo, el éter, la tor¬ 
menta, el sol, la luna y las estrellas; como creador, es dios de 

la verdad y juez de los muertos, pero junto a todo esto es con¬ 

cebido también como femenino. Los ídzo, vecinos de los ibo, de 
que hablaremos en la página 488, creen también que su dios 

supremo creador es femenino y está acompañado por el dios 

de la tierra, concebido como un hombre, en cambio, entre les 
ibo, como entre casi todos los pueblos, el cielo es masculino y 
la tierra femenina. 

La identificación del ser supremo con el sol está muy difun¬ 
dida en el Africa negra. Entre los kwa del nordeste de Rodesia, 
todo culto se dirige al sol. Un antiguo himno dirigido al sol 
naciente de la mañana (Baumann, p.29) manifiesta rasgos pa¬ 
ralelos al himno solar de Tell-el-Amarna. Lo mismo ocurre entre 
los wanyamwezi del este de Africa. Pero, al constatar esta íden- 

22 ' Fr Bosch, hs Banyamwezt (Munster) p 26ss 
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tificación del ser supremo con el sol, Baumann (p.51ss) sub- 
raya que éste no está concebido en ningún caso como una 
deidad astral, lo que es confirmado por las observaciones de Gut- 
mann entre los dzagga del Africa oriental, que designan el 
espacio celeste entero con la misma palabra que al dios solar y, 
como a éste, lo consideran dios. En la región del Zambeze el 
dios supremo, hipcstasiado con el sol, es invocado como «nues¬ 
tro rey», lo que tiene especial interés para nosotros (p.417ss y 
443) s . Entre los pare, en el Africa oriental, la situación es 
otia: junto al dios solar masculino se encuentra su esposa, la 
diosa de la luna. 

Cuando, en el parágrafo siguiente, tratemos del dios de la tor¬ 
menta de los yoruba y los pueblos de Dahomey, nos esforzare¬ 
mos por aislar el antiguo dios del cielo, hondero de rayo y 
trueno, del daimón politeísta del trueno. No hay nada extraño 
en el hecho de que estos conjuntos de creencias no se nos pre¬ 
senten sencilla y clai amente ordenados, pues es muy verosímil 
que las ideas religiosas no tuvieran al llegar al Africa negra el 
carácter de dogmas claramente formulados, sino que estuvieran 
ya entremezcladas, mezcla que han enmarañado más 4.000 años 
de vida y cultura en el Afnca negra. 

Volvamos de nuevo a los asanti y ocupémonos de los espí¬ 
ritus de las aguas. Los hemos encontrado en el marco medite- 
íráneo en todas las áreas megalíticas, pero sólo en el Africa 
occidental nos es posible resolver el problema de si pertenecen 
al mismo estrato antiguo al que pertenecen el dios supremo y 
los antepasados o al estrato polidaimonista o politeísta. La co¬ 
rriente principal del país de los asanti, el Taño, el río Bea, el 
lago Besomtwe y el mar, son dioses mayores; todas las restantes 
aguas del país asanti son también seres superiores. Todos ellos 
pasan por ser los «hijos» del dios del cielo; no se nos dice, en 
cambio, que tengan una madre. «Todas las aguas en Asanti, unas 
más, otras menos, son consideradas como receptáculos de la 
fuerza creadora divina y, en consecuencia, son una gran fuerza 
vivificadora. Así como una mujer puede dar a luz un niño, el 
agua puede dar a luz un dios» (palabras de un sacerdote asanti 
a Rattray, p.146). Estos ríos son criaturas del dios supremo; a 
ellos, además de a los antepasados, es a quien se dirige el culto 
con más frecuencia (hemos de ocuparnos todavía de las cere¬ 
monias cultuales). Todos los demás seres superiores que no sean 
espíritus de los antepasados pueden ser clasificados entre los 
espíritus de la naturaleza. Todos ellos están subordinados al ser 
supremo. 

No así la diosa de la tierra, cuyos rasgos son los de una 
deidad politeísta independiente. El jueves, día con el que está 
relacionada, no se puede trabajar en el campo. No tiene templo 
propio, pero, aunque su aparición en el culto no sea comparable 

028 Bruno GutMANN, Díe Stammeslehren der Dschagqa (Munich 
1912 ) 
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a la de los dioses de los ríos y de las aguas, su existencia es um¬ 
versalmente reconocida. Una serie de sipes nobles pretende 
descender de ella. Se le dan los nombres de «vieja madre 
tierra» y «tierra creadora del mundo inferior», y determinados 
sacrificios que le son ofrecidos se arrojan a la tierra. Cuando 
comienza el trabajo del campo, el labrador lleva consigo un puré 
de ñames o de bananas y sacrifica una gallina retorciéndole, 
como es costumbre, el pescuezo; la sangre de esta gallina gotea 
sobre el puré y sobre la tierra. Al invocar después a la tierra, 
el labrador recuerda a su primer padre, el primero que recibió 
fruto de ella, y le ruega que lo favorezca y proteja; después 
arroja las partes de la gallina junto con parte del puré hacia 
los cuatro puntos cardinales ; el resto lo deposita sobre una hoja 
en el lugar en que ha ofrecido el sacrificio. Cuando se enfeuda 
un campo, el vasallo, en su juramento, invoca a la tierra y el 
señor ruega a la diosa de la tierra que proteja al vasallo. Di¬ 
gamos finalmente que no es considerada como esposa del dios 
del cielo m como madre de los demás dioses. 

Los soportes de estes seres superiores se diferencian de los 
soportes de los espíritus de los antepasados, que habitualmente 
son las «sillas» en que ellos se sentaban en vida. Trataremos 
de ellos más adelante. Los «soportes potenciales de les dioses» 
son fuentes de latón, a las que es evidente que el ser superior 
no acude si no es invocado. Es también característico que estas 
fuentes de latón sean denominadas con la misma palabra que 
el ser superior que tiene en ellas su sede potencial, palabra 
que tiene un sentido similar al de la latina sacer. Las fuentes 
son conservadas en los templos, casi siempre en el asiento de 
una silla colocada sobre un banco bajo que corre a lo largo 
de las paredes del recinto. Ante el altar se encuentran las sillas 
ennegrecidas de los sacerdotes muertos (cf. p.463s). Cuando 
se saca en procesión a uno de estos soportes de los dieses, un 
sacerdote (o una sacerdotisa) lo toma sobre su cabeza, y detrás 
de él, para poder depositar el soporte del dios, se lleva la silla 
correspondiente. La fuente de latón contiene «ingredientes» que 
no representan al ser supremo mismo, sino que están desti¬ 
nados a moverle a descender a ellos. Quien sea poseído por el 
ser superior debe, como pueda, «capturarlo», introducirlo en 
la fuente y cerrarla en seguida. Sobre ese ser superior así cap¬ 
turado se deposita después barro de un río sagrado, varias plan¬ 
tas sagradas, un nugget de oro recién encontrado que no haya 
sido utilizado todavía, una cuenta tíggrí y otra cuenta alargada. 
Entonces se invoca primero al dios del cielo, en seguida a la 
diosa de la tierra, luego a los espíritus de los distintos mate¬ 
riales que han sido introducidos en la fuente, y sólo después 
al dios que ha de residir en la fuente, a quien se le ruega que 
permanezca en ella. Se ofrece entonces un sacrificio de una oveja, 
una gallina y vino. A partir de aquel momento, el dios puede 
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descender al sacerdote (o a la sacerdotisa), que lleva su fuente 
en las procesiones y que es considerado como su médium, y 
hablar a través de él. Ahora cobra sentido la insinuación que 
hicimos al hablar de los recipientes sobre pies hallados en los 
shrines cretenses y en los lugares cultuales de Egipto y Meso- 
potamia (cf. p.277.303s,398). 

Rattray menciona al antepasado de los herreros, a quien 
se venera como héroe. Otro de nuestros informadores, Barker, 
cuenta que el dios creador dio al herrero el encargo de forjar 
dos docenas de hombres y dos docenas de animales, a quienes 
él después humedeció el rostro con savia de unas hojas e in¬ 
sufló su aliento de forma que ellos vieron y vivieron. Según 
otra noticia, ésta procedente del año 1769, fue una araña la que, 
por encargo de Dios, «tejió» a los hombres, a quienes Dios 
después dio la vida. Lo último que aquella araña mítica tejió, 
tomando como material lo que le había quedado después de 
tejer a los hombres, fue el héroe engañador, el trickster, que 
los asanti llaman igualmente «araña», en torno al cual existe 
todo un círculo de narraciones. 

Antes de que pasemos a hablar de la tercera clase de seres 
sobrenaturales, a saber, de los espíritus de los antepasados, he¬ 
mos de exponer la estructura social de los asanti, al mismo tiem¬ 
po matriarcal y patriarcal. Puesto que la herencia de digni¬ 
dades, derechos y propiedades sigue los principios matrilmeales, 
comenzaremos con el matriarcado. La máxima autoridad dentro 
de la familia corresponde al hermano de la madre; la propie¬ 
dad personal de una mujer sólo puede pasar a quien perte¬ 
nezca a su familia materna, y los espíritus de los antepasados 
son los de la sipe materna. Dentro del grupo matriarcal, la 
mayor autoridad corresponde a las «madres». El hombre de la 
sipe materna ejerce las funciones que de derecho son propiedad 
de la mujer. Después de la muerte del rey en ejercicio, la 
«rema madre» convoca a todos los que pertenecen a su grupo, 
hombres y mujeres. Los pertenecientes a otros grupos, incluso 
los caudillos de éstos, quedan excluidos de esta convocatoria. La 
reina madre hace su elección y sólo después su candidato es 
propuesto a los caudillos y a los ancianos del pueblo, que ha- 
bitualmente lo aceptan. Nadie puede ser entronizado centra la 
voluntad de la rema madre. Ante las gentes de su grupo, ésta 
aconseja y exhorta al nuevo rey, que después, calzado con san¬ 
dalias y revestido de una túnica, es entronizado y llevado sobre 
el trono otra vez junto a la rema madre; sentado a su derecha 
recibe el homenaje y el juramento de fidelidad. Desde aquel 
momento, la rema madre se sienta siempre a su izquierda. No 
hay ceremonia ni asamblea que pueda tener lugar sm ella; 
puede censurar a los consejeros, al heraldo del rey e incluso 
al rey mismo, dirigirse personalmente al tribunal e interrogar a 
los demandantes. Sólo en la guerra carece de participación. Ella 
es quien elige a la primera mujer del rey, a quien, a partir de 
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aquel momento, llama su hija. Aparte de esto, tiene su propia 
jurisdicción en los asuntos de las mujeres, y es quien realiza 
las ceremonias del culto a las sillas de las remas madres muer¬ 
tas. En algunas ceremonias, el rey debe esperarla. Una última 
observación: a la muerte del rey la corona no pasa nunca a 
su hijo (cf. p.337ss.342ss). 

Durante la ausencia del rey la regencia corresponde a la 
primera mujer de éste, guiada y aconsejada por la lema ma¬ 
dre, que tiene su heraldo propio. Para completar nuestra ex¬ 
posición del funcionamiento de esta división en grupos ma¬ 
triarcales digamos que la pertenencia a estos grupos matriarcales 
está determinada por la madre. Pero así como todo hombre 
asanti pertenece a uno de estos grupos matriarcales (pertenencia 
que le otorga todos sus derechos ciudadanos), así también todo 
hombre asanti pertenece a un grupo que se hereda patrihneal- 
mente y tiene sólo significación cultual. Tanto la pertenencia 
al grupo matriarcal como la pertenencia al grupo patriarcal son 
indelebles, y de ellas se deriva la imposibilidad de una unión 
matrimonial con un miembro del mismo giupo matriarcal y 
del mismo grupo patnaical; de ellas se deriva también el ca¬ 
rácter doble de la veneración a los antepasados, que ha de pres¬ 
tarse tanto a los de línea paterna como a los de línea materna. 
La unión de ambos es la que da vida al niño. Para nosotros, 
esta dualidad del sistema social sólo es explicable suponiendo 
que un sistema patriarcal se ha introducido dentro de un sis¬ 
tema matriarcal. Y si comparamos con esto el derecho sucesorio 
de las reinas en el marco mediterráneo y pensamos en la rela¬ 
ción que toda la organización estatal de los asanti guarda con 
las instituciones matriaicales, resultará evidente que el estrato 
matriarcal era el portador de los elementos de la alta cultura. 

Pese a la poca importancia de la agrupación patriarcal «to- 
témica», vamos a tratar primero del culto de los espíritus de 
los antepasados patrilmeales. Antes de la procreación y en el 
momento del nacimiento y de la imposición del nombie se 
invoca al «espíritu totémico». Ahora bien, si tenemos en cuenta 
que este «espíritu totémico» es siempre el mismo para todo 
el grupo patriarcal y para cada uno de sus miembros; que 
tres de estos espíntus son espíritus de las aguas, que pertene¬ 
cen al panteón politeísta, y que, por último, dentro de este 
complejo aparecen tabús alimenticios de carácter totémico, con¬ 
cluiremos que no se trata aquí de un culto a los antepasados, 
sino de un totemismo que ha sido sometido a una reinterpre- 
tación. El agua para bañarse que era ofrecida a los muertos en 
el mundo meditenáneo hace, pese a lo dicho, que sea intere¬ 
sante para nosotros la ceremonia del lavatorio del espíritu pro¬ 
tector del grupo patriarcal. Esta ceremonia no la realizan sa¬ 
cerdotes, sino que cada uno debe hacerla por sí mismo. Veamos 
cómo procedía a ella el rey. En la «fuente de las almas», que 
era de oro, se llevaba a la «casa de las almas» agua cogida en 
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un determinado lugar del río; en aquella «casa de las almas» 
había un recipiente de latón. El rey tomaba el agua en la boca 
y la escupía; después introducía en el recipiente un poco de 
puré de ñames y algunos huevos; después de comer un poco 
de todo ello daba el resto a los participantes en la ceremonia; 
luego se rayaba el cuerpo de blanco con cal, en lo que era 
imitado por los presentes. Exactamente lo mismo hacen los súb- 
ditos en el dormitorio de sus casas. Es muy importante el que, 
con excepción de los tres espíritus de las aguas citados, estos 
espíritus de las agrupaciones patriarcales no sean seres indi- 
viduales y, sobre todo, que no sean antepasados determinados. 

Las agrupaciones matriarcales tienen también un espíritu 
protector común, pero sólo porque se remontan a un antepa- 
sado común; todos los demás espíritus son espíritus de hom¬ 
bres que han vivido realmente y a los que se incorporan todos 
los que mueren, aunque la veneración que se les tributa no re¬ 
base habitualmente los límites de su círculo familiar. El papel 
principal en el culto de estos antepasados corresponde a las «si¬ 
llas». Estas son las insignias de la dignidad del viviente, que 
acompañan siempre a su propietario, que jamás se sentaría sobre 
una silla que no le perteneciera. A la vista de esto, los asientos 
o los modelos hallados en los ajuares funeiarios y entre los 
objetos cultuales de los sepulcics megalíticos cobran nuevo 
sentido. El viviente tiene una «silla blanca», pero cuando muere 
un hombre sobresaliente, un ley justo y sabio, y se desea con¬ 
servarlo, se prepara su silla para que se convierta en el «soporte 
de su alma». Esto se hace «ennegreciéndola», es decu, cubrién¬ 
dola con una mezcla de negro de humo y yema de huevo. Una 
vez ennegrecida, se lleva a la «casa de las sillas», junto a las 
sillas ennegrecidas de otros antepasados, y puede ser utilizada 
para llamar a ella al alma del muerto y poder así entrar en 
contacto con él (cf. 215.262.278s.413, así como los «asientos 
altos» en los patios de los escandinavos). 

En el período de 42 a 43 días del calendario de transición, 
las sillas son honradas por dos veces con ceremonias cultuales. 
En el día en que tiene lugar la ceremonia debe cesar todo 
trabajo, y por ello todos los preparativos se hacen la víspera: 
por la mañana se lava la silla «blanca» del rey, como todos los 
recipientes necesarios; se elige la víctima (una oveja), se prepara 
vino de palma, comida y leña. Los músicos preparan los tam¬ 
bores y los cuernos. La «casa de las sillas» está en el mismo 
patio que el templo del cielo. Ante la entrada hay un banco 
bajo (compárense con él los hallados en los recintos cultuales 
de Creta y otros lagares, p.278s,281 y 402.408), s~bre el que 
están, con los asientes vueltos hacia la puerta, las sillas «enne¬ 
grecidas» cubiertas con un paño; muchas de ellas, muy \lejas, 
se han desmoronado ya. El pnmei portador de la silla, un alto 
funcionario, las descubre; están embadurnadas con los restos de 
anteriores sacrificios. En todo el recinto no hay, aparte de estas 
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sillas, mis que dos campanas de latón. Entonces se lleva agua 
en un recipiente que ha sido llenado con especiales ceremonias 
y el primer portador de la silla, invocando a los «abuelos», 
derrama un poco junto a la puerta, sobre el suelo. «¡ Abuelo, 
tomad este agua y lavaos!» Después, de una fuente llena de 
puré de bananas, el primer portador de la silla toma una cu¬ 
charada y da la cuchara al caudillo, que, descalzo y con los 
hombros desnudos, vierte la cucharada sobre la más antigua de 
las sillas, diciendo : « ¡ Abuelos, mis espíritus, venid y comed ! 

¡ Haced que la ciudad prospere, dad niños a todas las mujeres 
y riquezas a mi pueblo!» La misma ceremonia, con idéntica 
invocación, tiene lugar ante cada una de las sillas «ennegreci¬ 
das» ; las sobras de la comida son denamadas fuera para los 
espíritus de los portadores de sillas que otrora pertenecieron a 
las sillas hoy ennegrecidas. Después se lleva la oveja, que, su¬ 
jeta por varios hombres, es degollada por el rey; se deja caer 
un poco de sangre al suelo y en seguida se le pone bajo la 
garganta una fuente de madera; luego la víctima es sacada del 
templo hasta que se desangra. Con las mismas invocaciones 
que antes, se van embadurnando las sillas con la sangre una 
después de otra; los soportes centrales de las sillas se emba¬ 
durnan con la grasa de los intestinos. Por lo que hace a la 
carne, se eligen tres pedazos, que son ensartados en asadores 
de madera y asados en la casa del primer portador de la silla. 
Después estos asadores son depositados, junto con la cabeza y 
los intestinos de la víctima, junto a las sillas; suena luego una 
campana y el rey descubre otra vez su torso, se descalza y de¬ 
posita dos asadores sobre cada silla. Tras él, los cocineros añaden 
pedazos de los pulmones y de los intestinos. Entonces se llena 
de vino una copa de metal, que se ofrece, antes que a nadie, 
de acuerdo con un antiquísimo privilegio, al heraldo del rey y, 
cuando éste ha bebido, el primer portador de la silla derrama 
un poco sobre cada una de las sillas, profiriendo entretanto in¬ 
vocaciones similares a las hechas en los otros sacrificios; el 
resto de la bebida es consumido por los asistentes. El descubrir 
el torso y los pies es una manifestación de respeto ante las 
personas de rango superior (como el vestir con vestimentas vie¬ 
jas) : ello podría quizá ayudarnos a interpretar la presencia de 
modelos de sandalias como ofrendas funerarias (cf. 214 y 380). 
Por último se presta homenaje al rey. Subrayemos que durante 
toda la ceremonia el rey no puede tropezar ni caer: si lo hace, 
debe ofrecerse un sacrificio humano. 

La rema madre realiza esta misma ceremonia en la casa de 
las sillas, donde están las sillas ennegrecidas de las reinas ma¬ 
dres muertas. T ambién ella tiene portadoras de la silla. Hagamos 
notar asimismo que es una mujer, la madre primitiva, la que 
se invoca corno más antiguo de los antepasados. 

El ritual de los sacnficios a los dioses es similar al des¬ 
crito, con la sola diferencia de que en él las sillas están susti- 
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tuidas por los soportes potenciales de ¡os dioses, los recipientes 
de latón; pero éstos pueden estar depositados sobre una silla. 
Al pie del altar hay en el templo de los dioses una fosa desti- 
nada a recoger las libaciones. 

Un lugar especial del culto a los antepasados más antiguos 
está constituido por un bosque sagrado. Úna de las más inte¬ 
resantes ofrendas hechas en él está constituida por los frag¬ 
mentos de placenta que se ataban a los árboles sagrados (cf. las 
taemas griegas). El agradecimiento por la cosecha habida y las 
súplicas para obtener la concesión de otra cosecha igualmente 
buena, se dirigen también a los espíritus de los antepasados. 
Llamemos la atención sobre el papel de los heraldos y recor¬ 
demos en relación con ellos a los héioes y dioses griegos acom¬ 
pañados en sus santuarios por sus heraldos. Igualmente impor¬ 
tante es el hecho de que los dioses y los espíritus de los muertos 
hablen a través de sus médiums. La llamada al sacerdocio se 
experimenta al ser poseído por un ser superior. En los pará¬ 
grafos siguientes volveremos sobre algunos detalles de la reli¬ 
gión y del culto. Por último digamos que hemos de considerar 
a la religión de los asanti como muy antigua: aparte de la 
diosa de la tierra, no hay en ella ninguna figura politeísta, y 
nos parece incluso que nada nos autoriza a colocar a las deida¬ 
des de las aguas y a los espíritus de la naturaleza en el estrato 
polidaimonista; además nos ofrece nuevas pruebas de que el 
culto a los antepasados está ligado con el de un ser supremo, 
un gobernante del mundo : ambos pertenecen al mismo estrato 
religioso y no pudieron ser desconocidos de las altas culturas 
arcaicas. En lo que sigue veremos cómo entre otros pueblos del 
Africa occidental, que participan igualmente de esta alta cul¬ 
tura, la religión tiene un aspecto esencialmente diferente. 


b) La religión de los yoruba y pueblos 

DE DAHOMEY : EL POLITEÍSMO 
Y LOS ANTEPASADOS. 

Las religiones de los yoruba y de los pueblos de Dahomey, 
emparentadas entre sí, tienen un carácter totalmente distinto 
al de la religión de los asanti. Las fuentes que podemos utilizar 
para su estudio 22< * son de muy distinto valor: unas se limitan 

229 Leo FrobeNIUS, Und Afnka sprach. Vol.l : Auj den Trummern 
des klassischen AtlanUs (Berlín-Charlottenburg s.a.); Beschreibung der 
Konigreiche Whida: «Magazin fur Literatura (Leipzig); Pastor Sa¬ 
muel Johnson, The History of the Yorubas from íhe earliest times 
to the begmmng of the Bntish Protectorate (Londres 1921); Melville 
J. Herskovits, Dahomey. An Ancient West Afncan Kmgdom (Nueva 
York 1938); B. A. Ellis, The Tshi speakmg Peoples of the Gold 
Coast m West Africa (Londres 1887); Id., The Yoruba-speakmg Peo- 
pies of the Slave Coast of West Africa (Londres 1894); A. Herissé, 
L’ancien royanme de Dahomé (París 1911); Ch. ParTRIDGe, Cross 
River Naiives (Londres 1905). 
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a informar ingenuamente; otras pretenden ver en las creencias 
religiosas una jerarquía y un sistema coordinador que no pudie- 
ron existir. Y esto porque la actitud espiritual del africano, 
inconsecuente, no experimenta ninguna necesidad de poner en 
relación entre sí e incorporar en un sistema creencias religiosas 
llegadas al Africa (al Africa occidental) en épocas distintas, y, 
quizá, de distintas procedencias. Precisamente esto es lo que 
da a Africa su incomparable valor de fuente para la historia 
de las religiones, y especialmente para las religiones del mundo 
mediterráneo: que en ella los estratos religiosos no han sido 
sometidos a remterpretaciones ni obligados a someterse a un 
sistema o a una jerarquía, smo que, todo lo más, se han limi¬ 
tado a fundirse sm resistencia los unos con los otros. El intento 
de, basándose en el método del «punto exterior», aislar dentro 
de cada una de las religiones africanas los diferentes elementos 
religiosos, está por hacer; aquí no nos ocuparemos smo de los 
paialelos con el mundo mediterráneo. 

El Africa occidental es un área de clara cultura ciudadana 
que se nos piesenta aquí en una forma mucho más antigua que 
la que tenía en el Mediterráneo en la época en que comienzan 
las fuentes escritas. Hemos demostrado ya que en el mundo 
mediterráneo la cultura urbana es postmegalítica. En el Africa 
occidental falta uno de los elementos característicos de la cul¬ 
tura ciudadana: la fortificación común. Se presentan, en cam¬ 
bio, los rasgos de la unidad cultual en torno al santuario del 
espíritu protector de la ciudad y de los magistrados ciudadanos 
elegidos. Entre los yoruba la ciudad se descompone en las gran¬ 
des granjas aisladas de las sipes, cada una de las cuales tiene 
su propio espíritu protector. Cada ciudad tiene su «senado», 
compuesto por los jefes de las sipes; pero esta institución está 
ya minada por las sociedades secretas. En el senado de la 
ciudad se sientan también doce mujeres viejas; pero esto, como 
cree, Frobenius (p.l73s), no comenzó a ocurrn smo en época 
tardía y representa un abuso. Este senado ciudadano elige al 
presidente de la ciudad. Los ciudadanos son labradores, comer¬ 
ciantes y artesanos, que se diferencian rígidamente de los es¬ 
clavos; el campo circundante es administrado por la ciudad es¬ 
tado. Bajo esta organización ciudadana, la división en grupos 
patnhneales, hereditarios, junto a los que no hay grupos ma¬ 
triarcales como los de los asanti, la dignidad y la propiedad 
se heredan patrilmealmente y la familia está organizada patriai- 
calmente. Cada uno de estos grupos genealógicos tiene su es¬ 
píritu protector; entre los yoruba, este espíritu protector se 
identifica con uno de los grandes dioses politeístas y pasa por 
ser a la vez el primer antepasado del grupo. Su altar principal 
está en la granja de la sipe; las mujeres, casadas según los 
preceptos exogámicos, deben abandonar su sipe, pero en su 
nuevo aposento se les señala un lugar cultual para el dios pro¬ 
tector de su sipe paterna, es decir, no pasan a peitenecer aJ 
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grupo genealógico del mando. La existencia de tabús alimenti- 
cios dentro de cada uno de los grupos genealógicos denuncia 
el origen totémico de éstos. Como hemos visto (p.459s), entre 
los asanti sólo había tres espíritus de las aguas entre los espí- 
ritus protectores patriarcales: entre los yoruba, en cambio, el 
lugar de los «totems» ha sido ocupado por doquier por los 
dioses. 

Según Frobemus, el caudillo gobernaba la ciudad sólo du- 
rante dos años, al cabo de los cuales era envenenado (occisión 
ritual del rey). Después los senadores elegían en la plaza del 
mercado al nuevo rey, a quien exigían la promesa de obrar con 
justicia. El rey tenía insignias especiales y estaba rodeado por 
los titulares de complicadas funciones administrativas, entre quie¬ 
nes se encontraban expertos en asuntos jurídicos, que eran con¬ 
sultados acerca de los usos jurídicos y de los juicios anteriores. 
Los ciudadanos estaban obligados a cultivar los campos del cau¬ 
dillo de la ciudad. 

Junto a esta organización interna de la ciudad existían dos 
reyes de todo el pueblo, uno terrenal y otro religioso. El rey 
terrenal era a la vez caudillo de una de las ciudades; su auto¬ 
ridad sobre las demás ciudades era muy limitada. También 
el rey sacerdote era el caudillo de la ciudad en que residía. 
Frobemus oyó decir que las ciudades y sus magistrados exis¬ 
tían desde épocas antiquísimas y constituían la forma política 
de un estrato de población anterior a la conquista de los yoruba. 

La «rema madre» nos demuestra que este estrato de pobla¬ 
ción más temprano tenía una organización matriarcal y era, tam¬ 
bién entre los yoruba, el portador original 10 de la idea de Estado. 
Ya hemos visto que entre los asanti el cargo de «rema madre» 
no siempre está ocupado por la madre del rey, sino que, en 
caso de que ésta muera, debe ser provisto de nuevo; entre los 
yoruba, la madre corporal, cuando vive todavía en el momento de 
la entronización, debe morir; todos los años se le ofrecerán 
solemnes sacrificios; la función de la «rema madre» recae en¬ 
tonces sobre una dama del palacio. A ella corresponde la admi¬ 
nistración de los tesoros del rey, la custodia de las insignias 
de la dignidad real y la de los instrumentos de las ceremonias 
del Estado: en todo momento puede impedir la celebración de 
cualquier acto de Estado negándose a dejar utilizar estos ins¬ 
trumentos e insignias. Ella es quien corona al rey, y los titulares 
de las más altas funciones del Estado están bajo su jurisdicción 
y pueden ser arrestados si ella lo manda. Desde el instante de 
su elevación a la dignidad de «reina madre», está obligada a 
guardar castidad. El rey pasa por ser el descendiente del dios 
del rayo y tiene en su palacio un lugar cultual dedicado a éste; 
pero este lugar cultual se encuentra en la vivienda de la «rema 
madre», que es quien dirige el culto. 

Bajo ella se encuentran otras dignatarias femeninas; la pri¬ 
mera de ellas estrangula a los condenados a muerte que sean 



DOMINIK JOSEF WOLFEL 


¿68 

miembros del grupo del dios del rayo, pues éstos no pueden 
morir por la espada. A la segunda están subordinadas todas las 
personas consagradas al dios del rayo, así como el carnero 
sagrado del dios, que vaga libremente. La «madre del príncipe 
heredero» puede ser su madre real; a ella le está encomendado 
el gobierno de una parte de la capital. El sacerdocio de los 
antepasados del rey corresponde a otra mujer, a la que el rey 
saluda de rodillas llamándola su «padre», pues está considerada 
como el médium de éste; los médiums de los demás espíritus 
reales le están subordinados. También estas mujeres están obh- 
gadas a guardar castidad. La sacerdotisa de los antepasados del 
rey instruye o hace instruir a los bardos del rey, que han de 
saber de memoria las genealogías y los anales del reino. Otras 
funcionarías son la sacerdotisa del dios del cielo, que es con- 
siderado el fundador del imperio, y la sacerdotisa del dios de la 
caza. Una mujer es también la mediadora entre la sociedad se¬ 
creta y el senado de la ciudad y el rey; también la superin¬ 
tendencia de los mercados, el sacerdocio del héroe engañador y 
principio malvado y la custodia de los hechizos del rey están 
encomendados a mujeres. Inmediatamente después de su coro¬ 
nación, el rey debe nombrar a un «príncipe heredero», pero 
también a una «princesa heredera», título que corresponde a 
la hqa mayor del rey. Johnson nos habla de una minoría du¬ 
rante la que la «reina madre», con todas las insignias reales, se 
ocupó del gobierno. 

La transformación de los dioses en antepasados o de los an¬ 
tepasados en dioses da al culto de los antepasados de los yotu- 
ba un aspecto totalmente distinto del de los asanti. El esposo 
presenta su mujer al espíritu protector-dios del grupo, la mu¬ 
jer continúa practicando el culto del espíritu protector de su 
grupo paterno. El niño es considerado, como es habitual en 
el Africa occidental (o, mejor, en toda Africa), como reencarna¬ 
ción de un antepasado; las distintas almas (o potencias aními¬ 
cas) tienen destinos diferentes (especialmente la «fuerza vital»). 
Se reza a los antepasados en sus tumbas y se espera recibir 
ayuda de ellos. Los muertos, como hemos visto tan frecuente¬ 
mente en el marco mediterráneo, son sepultados en la casa; los 
niños son arrojados simplemente al bosque, costumbre justifi¬ 
cada por la creencia de que se trata de espíritus que querían 
volver a su remo. Las mujeres deben dormir durante tres meses 
sobre el sepulcro de su marido. Siete días después de la muerte 
de éste, un hombre enmascarado, que representa al muerto, las 
conduce a un lugar fuera de la ciudad en el que hay un tú¬ 
mulo con ñames para cada una de las mujeres y otro sin ña¬ 
mes para el muerto. 

La sepultura del rey tiene lugar por la noche. Cuando es 
llevado al lugar de sepultura de los reyes, vuelve a sonar el 
cuerno de marfil con que durante su vida se anunciaba todas 
las mañanas que el rey se había levantado. El cadáver es lie- 
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vado por funcionarios especiales que durante su camino se de¬ 
tienen varias veces para sacrificar un hombre y un camero, 
sacrificio que vuelven a ofrecer una vez llegados. Los cosepul¬ 
tados con el rey son : cuatro mujeres a sus pies y cuatro a su 
cabeza, dos muchachos a su derecha y dos a su izquierda y, 
por último, el portador de la lámpara que ha asistido a toda 
la ceremonia. También se entierran un caballo y un toro. En 
cambio, las joyas y las vestiduras del rey no son sepultadas 
con él, sino que corresponden a los portadores del cadáver. 
El lugar de la sepultura es un bosque sagrado que se encuentra 
sobre una colma. El cuidado de la tumba y la ((guardia del 
muerto» son encomendados a algunas de las mujeres del rey 
muerto, bajo la vigilancia de la sacerdotisa del dios del rayo y 
médium del último rey, que constituye el soporte viviente del 
alma. Todo lo dicho se repite a la muerte de cada uno de los 
reyes. 

Aparte de aquellos cosepultados que lo son en razón de la 
función que desempeñan, hay siempre víctimas voluntarias: 
miembros de la familia del rey, mujeres y otras personas de, su 
séquito que han jurado morir con él cuandoquiera que éste 
muera. Después de este juramento obtienen el paño mortuo¬ 
rio negro con el que se revisten en las ceremonias solemnes. 
Estas personas gozan de gran veneración, pueden hacer cuanto 
quieran sin temoi a ser castigados y su casa es un asilo; en 
ningún sacrificio puede ofrecerse como víctima a una de estas 
personas. Los funcionarios que deben morir con el rey son: 
el «príncipe heredero» (una especie de corregente del rey), tres 
príncipes, otros dos dignatarios y el palafrenero del rey; además, 
la «reina madre» del difunto, la «madre del príncipe heredero», 
algunas sacerdotisas y la primera mujer del rey. Pero éstos no 
son cosepultados con el rey, sino que, a su muerte, se van a 
sus casas acompañados por un solemne cortejo. Allí reciben 
visitas de los parientes y amigos, y mientras les preparan el se¬ 
pulcro y el sarcófago se ofrece un banquete, durante el cual 
las víctimas voluntarias hacen regalos, hacen testamento y, una 
vez que todo está listo, se envenenan. Junto a ellos hay además 
suicidas voluntarios. A la vista de lo dicho es posible que com¬ 
prendamos mejor los hallazgos de los sepulcros reales de LJr 
(cf. p.399ss). En el antiguo Élam existía una funcionaría similar 
a la «rema madre». 

Según los informes recogidos por Frobemus, el cráneo del 
rey muerto es separado del tronco y pasa a ser una de las in¬ 
signias de la corona; la lengua es ahumada y preparada y debe 
ser comida por el nuevo rey. El cadáver del rey es sepultado 
en una urna gigantesca. Sobre el sepulcro que contenía la urna 
y los cosepultados se erige un túmulo sobre el que se sacrifica 
el caballo del rey. También según Frobemus, antiguamente el 
sepulcro del rey era construido como los sepulcros del codo 
del Nígcr (cf. p.453s). Del rey muerto se dve: «Ha ido (a pie 



470 


DOMINIK JOSEF WOLFEL 


o a caballo) al remo del dios del rayo». La misma expresión 
se aplica a los dioses-héroes que se consideran «desaparecidos», 
pero no muertos. Los caudillos de la ciudad son sepultados de 
la misma forma que el rey. Para cada muerto se talla una más¬ 
cara ; el médium del muerto, cuando actúa como tal, se viste 
con el paño funerario y se pone la máscara. 

Dennet nos da a conocer otros detalles de las costum¬ 
bres funerarias: el cadáver es lavado, afeitado, embadurnado 
con polvo de madera roja y puesto sobre una estera; se le atan 
los dedos pulgares de los pies, se le cruzan las manos sobre el 
pecho y se le obturan con algodón la boca y les orificios de la 
nariz; luego cada hijo deposita sobre él un paño fino. El se¬ 
pulcro es excavado por el yerno. 

En la leyenda de una heroína se nos dice que, después de 
haber sacrificado en vano, para preservar al pueblo de una des¬ 
gracia, una oveja, una cabra y un toro, ofreció a su propio 
hijo. Uno de los grupos no acostumbra a matar a las víctimas 
ofrecidas a los antepasados, sino que se limita a enloquecerías 
y abandonarlas después a su destino. Como en el antiguo Mé¬ 
jico, también entre los yoruba se mantiene a un cierto número 
de prisioneros y esclavos que constituyen una provisión para los 
sacrificios humanos; las víctimas procedentes de este «alimen¬ 
to de los_ dioses» son preferidas a todas las demás. Lo dicho 
hasta aquí nos demuestra que, con la sola excepción de Abraham, 
al ser supremo y a los dioses no se les ofrecen sacrificios hu¬ 
manos smo en la medida en que se han fundido con los ante¬ 
pasados y con los héroes, en cuyo culto funerario sí que son 
frecuentes, desde el Megalítico hasta las altas culturas arcaicas, 
los sacrificios humanos. 

Cuando alguien muere lejos de su patria se le cortan los 
cabellos y las uñas, que son devueltos a su lugar de origen y 
sepultados como si se tratara del cadáver entero. 

Sobre el sepulcro de un héroe se ha encontrado una estela 
de 12 pies de altura y 4 de anchura, cuya parte superior va 
estrechándose hasta terminar en punta. En ella hay «signos an¬ 
tiguos incisos y tres filas de clavos según un dibujo peculiar: 
la línea central sale del nivel del suelo verticalmente hacia arriba 
y está constituida por 61 clavos; junto a ella hay, a ambos lados, 
dos líneas paralelas más cortas, de 31 clavos cada una, que en 
la parte inferior se doblan hacia la línea central». En tanto que 
los yoruba actuales han olvidado el arte de la talla y pulimento 
de la piedra y de la fundición, los de épocas anteriores tenían 
una extraordinaria técnica en el trabajo de la piedra y crearon 
verdaderas obras maestras en la plástica del metal y de la terra¬ 
cota. En otros lugares, este arte se ha conservado durante mas 
tiempo. Pretender que el vaciado ha sido llevado al Africa oc¬ 
cidental por los portugueses o, como ha llegado a decirse, desde 
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Nuremberg, o que la técnica del trabajo de la piedra fue intro¬ 
ducida por indígenas que habían trabajado en Portugal como 
aprendices de albañil, es un absurdo que no puede tomarse en 
serio. Hasta hoy no ha sido posible determinar con qué arte 
del mundo mediterráneo antiguo guarda relación estilísticamente 
el arte yoruba. Frobenius pretendía relacionar la casa con im- 
pluvtutn (mejor sería decir pozo de iluminación) de los yoruba 
con las construcciones con atnum y con los etruscos, cosa que, 
pese a que en Italia se encuentran urnas en figura de casa que 
recuerdan las de los yoruba, es imposible. 

Entre los bosso-sorokoi, los reyes que eran pelirrojos eran 
sepultados dentro de urnas (cf. p.453s). 

Y con esto llegamos a los dioses politeístas de los yoruba. 
Antes que nada debemos aquí rendir homenaje a Leo Frobe¬ 
nius, que en el estudio de estos dioses contrajo indudables mé¬ 
ritos. Él intuyó el carácter no africano del mundo divino poli¬ 
teísta y su origen mediterráneo. Su afirmación de que la religión 
de los yoruba es más antigua que la religión griega es total¬ 
mente exacta si se precisa: más antigua que la religión griega 
en la forma en que nos ha sido transmitida. En el Africa oc¬ 
cidental encontramos ejemplos del proceso de fusión del héroe 
con el daimon de la naturaleza; del desplazamiento del antiguo 
ser supremo, de una parte por los antepasados y de otra por 
los dioses politeístas; y, finalmente, de la relegación de los hé¬ 
roes y de los antepasados por los «dioses». La actitud espiritual 
asistemática y antiesquemática del africano ha hecho posible 
la pervivencia de estos elementos pertenecientes a distintos es¬ 
tratos. Al otro lado del Océano Atlántico, en otra área extrema 
de difusión de las altas culturas arcaicas y del politeísmo, en 
Méjico, la situación es muy similar, pero mucho peor conocida. 

El antiguo ser supremo, el «dios-cielo», carece de culto y 
de sacerdocio y ha sido, como en casi todas las religiones poli¬ 
teístas, eliminado por la pareja dios del cielo y diosa de la 
tierra. El que, según refiere Dennet, este dios supremo relegado 
sea llamado, como entre los tuaregs (p.443), «señor de la res¬ 
piración», es un eco de su antiguo significado. En la persona 
de este nuevo dios del cielo se entrecruzan diferentes figuras. 
Según un mito en el que el mar primordial es el esposo de 
la tierra, el dios del cielo es hijo de él. La pareja cielo-tierra 
está, como entre los gnegos (Uranos, Cronos-Rhea, Zeus-Hera), 
repetida. A estas dos parejas cielo-tierra hay que añadir otra de 
una diosa de la tierra unida incestuosamente con una deidad 
que pasa por ser su hijo y a la que da dieciséis hijos, los «dioses 
mayores». Intentar eliminar estas contradicciones equivaldría a 
querer reducir a un mismo nivel o, como dice el gran germa¬ 
nista Gudmund Schutte, a «introducir uno dentro de otro, como 
los anillos de un catalejo», imágenes del mundo y teogonias to¬ 
talmente diferentes. Como entre los asanti, los espíritus de los 
grandes ríos, que entre los yoruba pertenecen al mismo estrato 
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religioso, pero están concebidos como femeninos, se han mcor- 
potado a las filas de los dioses politeístas. Un mito de la crea¬ 
ción muy antiguo pervive en la narración según la cual el ser 
supremo hizo que el nuevo dios del cielo, con ayuda de un 
grano de arena y de una gallina provista de cinco garras, sacara 
¡a tierra del fondo del mar. 

En el Norte, la tierra es concebida como masculina (cf. pá¬ 
gina 458); el cielo oscila entre el sexo masculino y el feme¬ 
nino. La misma falta de claridad domina en la genealogía de 
estos seres, donde es posible que algún día los mitos de los 
hurritas (cf. p.369) puedan ofrecernos nueva luz. Johnson re¬ 
produce un mito según el cual el dios creador estaba casado 
con el mar primordial y los dioses mayores proceden de esta 
pareja. En este mito se ha introducido el motivo de la pareja 
de los primeros padres, como demuestra el hecho de que el 
dios creador sea considerado como primer antepasado, fundador 
y padre del grupo; en este carácter es seguramente en el que le 
era tributado culto y ofrecidos sacrificios humanos. 

De todas estas figuras sólo una, el dios del cielo como es¬ 
poso de la diosa de la tierra, se identifica con el primer ante¬ 
pasado de uno de los grupos patriarcales y disfruta no sola¬ 
mente del culto que le tributan los miembros del grupo de que 
es protector, sino también de un culto que le es tributado por 
todo el pueblo durante cinco días cada catorce meses. Cada 
uno de estos cinco días su médium señala una mujer que debe 
ir a buscar el agua sagrada y llenar de ella una tinaja que se 
encuentra en su templo. Mientras lo hace, esta mujer debe 
guardar absoluto silencio. Durante la danza que forma parte 
del culto, un par de tambores sagrados (uno de ellos mascu¬ 
lino y el otro femenino) escogen un nuevo médium entre los 
bailarines. No podemos detenernos en el estudio de los tabús 
alimenticios totémicos de los distintos grupos, tabús que origi¬ 
nariamente no guardan ninguna relación con los dioses-héroes 
de los grupos genealógicos. 

El dios del mar es también el primer antepasado de un 
grupo. En otro tiempo su principal lugar de culto se encon¬ 
traba en una ciudad que llevaba su nombre y estaba rodeada al 
sur por un mar y al norte por un río; los barcos llegaban 
hasta la ciudad. El dios del mar es también el dios del río 
Níger. Según se dice, toda la humanidad salió de aquella ciudad 
que había sido fundada antes de la creación y en la que vivían 
el primer rey mundanal y el primer rey sacerdote; sus habi¬ 
tantes originarios habrían sido arrojados al mar. En el lugar 
que ocupaba esta ciudad se encuentra hoy un bosque en el que 
se ofrecen sacrificios al dios del mar, quien, según el mito, se 
transformó en una colma por mandato del ser supremo. Fro- 
bemus pretende haber hallado esta colma, que sería un fu- 
tnulus sepulcral, con acceso para los sacrificios y ricamente 
adornado con losas, cráneos y joyas de metal; es decir, un se- 
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pulcro de un héroe. El actual centro del culto al dios del mar, 
la ciudad de llife, es la residencia del rey sacerdote, cuyo pa¬ 
lacio, muy derruido, se levanta sobre un fundamento de ladri¬ 
llos cocidos, algo totalmente desconocido en el Africa negra. 
Los sacerdotes llevan sombreros de paja en forma de mitra. A la 
orilla del mar, cerca de Lagos, se ofrece todos los años un sa¬ 
crificio de animales negros destinados al dios del mar; las víc¬ 
timas son un toro, machos cabríos, gallinas, un paño negro y 
uvas negras y, originariamente, también hombres. Aún hoy en 
día, en caso de que amenace una inundación, las ciudades de las 
lagunas sacrifican a dos muchachas y a dos hombres. Hemos de 
mencionar aquí la cabeza de bronce fundido hallada por Fro- 
bemus y que se considera como una representación del dios 
del mar; junto con las magníficas cabezas de terracota, repre¬ 
senta el apogeo del arte negro. Esta cabeza lleva un frontal 
con una flor de la que crece una vara trenzada coronada por un 
botón; Frobemus ve una relación entre este adorno y los ha¬ 
llazgos hechos en Cerdeña. Pero nosotros no podemos dete¬ 
nernos en los paralelos arqueológicos, en los que sólo un tra¬ 
bajo especializado podrá alcanzar resultados. 

Llegamos ahora al dios del rayo y del trueno; veamos pri¬ 
mero lo que nos dice Johnson, cuya versión está menos sophts- 
ticated. También el dios del rayo y del trueno es el espíritu 
protector de un grupo y pasa por ser el primer antepasado del 
rey mundanal, como el dios del mar lo era del rey sacerdote. 
Se afirma simultáneamente que es un hijo de la diosa de la 
tierra y de su hijo incestuoso y que es un héroe divinizado, el 
cuarto rey de los yoruba. Como ocurrió con los dioses del rayo 
de los griegos y de los germanos, se ha fundido con la figura 
del héroe engañador, de quien le viene su afición a las malas 
pasadas. De su boca sale fuego y humo. El gobernó sobre todos 
los pueblos de lengua tsi, es decir, también en Dahomey y 
en Bemn. Finalmente fue depuesto y expulsado del país. Aban¬ 
donado por sus amigos y sus parientes, se suicidó. Sus amigos 
entonces, presos de" remordimientos, marcharon al extranjero 
para aprender la magia y vengarlo. Allí aprendieron también la 
forma de atraer a los rayos. Cuando los súbditos, que estaban 
siendo tan duramente castigados, se enteraron de que la muerte 
y los incendios provocados por el rayo eran la venganza del 
rey muerto, lo deificaron y lo conmemoraron con sacrificios, y 
los «expertos en rayos» (piénsese en los etruscos) se convir¬ 
tieron en sus primeros sacerdotes. Según otra versión, el dios 
del rayo se suicidó colgándose de un árbol, y sus amigos, después 
de haberlo sepultado bajo dicho árbol, se suicidaron a su vez. 
Los yoruba saludan a los reyes diciendo: «¡ Bien venida vuestra 
majestad!» y «¡Viva el rey!» Su mito, tal como lo hemos na¬ 
rrado hasta aquí, recuerda el de aquellos trasgos griegos, espí¬ 
ritus de muertos malévolos que eran elevados al rango de hé¬ 
roes para intentar concillárselos. 
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Pero junto a este dios del rayo, siempre siguiendo la expo- 
sición de Johnson, aparece el auténtico daimón del rayo, cuyo 
signo principal es el hacha del trueno, el hacha de piedra neolí¬ 
tica, de la que, como en el mundo mediterráneo, también en 
Africa se cree que es lanzada por el dios del rayo. Esto nos 
ofrece una posibilidad de situar cronológicamente a la figura 
del dios del rayo, ya que una creencia similar sólo pudo tomar 
cuerpo cuando el hacha de piedra ya había dejado de ser un 
utensilio de la vida cotidiana. Cuando una casa es tocada por 
el rayo, sus habitantes no pueden dormir bajo el techado de 
ninguna otra casa hasta que haya sido hallada y quitada de la 
suya el «hacha del trueno»; entretanto, deben hacerlo en cho¬ 
zas. A la entrada de la casa tocada por el rayo se coloca un 
manojo de hojas de palma, que impide a todos, salvo a los 
sacerdotes del dios del rayo, la entrada en ella. Dado que la 
caída de un rayo es considerada como un castigo, las autori¬ 
dades del lugar deben proceder a la organización de ceremo¬ 
nias de purificación. Allí donde el dios del rayo haya visitado 
la tierra deben acudir los caudillos para devolverle la visita. 

Tal como lo describe Frobenms, el dios del rayo es una 
figura de la mitología superior. Su madre es la diosa de la tierra 
de segundo rango. Está considerado como el dador de la lluvia 
fructificadcra. Cabalga sobre un carnero (o sobre un caballo), 
lleva en la mano el martillo del trueno y está rodeado por sus 
mujeres, que son los ríos y las lagunas. Habita en un palacio 
de latón. Su boca llamea. La diosa del Níger robó parte del 
fuego que salía de su boca y, por esta razón, fue perseguida 
por él. El autosacnficio del dios del rayo en un árbol sagrado 
recuerda muy exactamente el autosacnficio de Odin. Del sepul¬ 
cro que le fue excavado al pie del árbol en que se había ahor¬ 
cado, crecieron dos fuertes cadenas, por las que el dios subió 
al cielo. Otra versión cuenta que el dios del rayo, cuando to¬ 
davía no era más que rey, quemó en una pira gigantesca al 
capitán de su séquito, que después se volvió a levantar vivo. 
El dios del rayo quiso entonces imitarlo; pero después, porque 
quería convertirse en dios, se sacrificó a sí mismo colgándose 
del árbol. 

En otro mito el dios del rayo exige a su pueblo un com¬ 
portamiento estrictamente adaptado a ías leyes éticas; los trans- 
gresores son castigados con el rayo. En este mito hemos de ver 
un reflejo de la fusión del dios del rayo con el ser supremo. 
Otra versión dada por Frobenius nos presenta al dios fundido 
con el héroe engañador enemigo y con la fuerza mágica cu- 
íativa. Un miembro de la casa real de los yoruba comunicó 
a Frobenius que bajo el nombre del dios del rayo había que 
ver dos personas distintas. La ingenuidad de este negro le llevó 
a reconocer lo que la mayoría de los historiadores de las reli¬ 
giones no son capaces de ver, a saber: que es muy frecuente 



LAS RELIGIONES DE LA EUROPA PREINDOGERMÁNICA 475 

que bajo un nombre divino se fundan los estratos religiosos 
más diferentes. Para Dennet es un segundo dios dotado de 
nombre propio el que se ha mezclado con el dios del rayo. Poco 
a poco va haciéndosenos evidente que tanto las identificaciones 
de dioses diferentes como los desdoblamientos hipostáticos de 
un mismo dios pertenecen a la esencia del politeísmo. 

La víctima esencial en los sacrificios ofrecidos al dios del 
rayo es el camero, que es tanto más apropiado para el sacri¬ 
ficio cuanto más viejo sea. La identificación del dios con la 
víctima nos explica que aquél sea representado con cabeza de 
carnero. Además de carneros le son ofrecidas cabras y gallinas 
y tinajas con vino de palma, cerveza y paquetes de nueces de 
cola. La sangre de las víctimas se derrama sobre las hachas del 
trueno, la cubierta de cuero del altar, los recipientes y las ca¬ 
bezas. También en el Africa occidental debe impedirse que las 
víctimas puedan exhalar gemidos, y para ello se les sujeta el 
hocico o el pico. Para sacrificar a las gallinas se les retuerce y 
arranca la cabeza. Después del sacrificio tiene lugar un ban¬ 
quete, del que está excluido el sacerdote. El dios mismo elige 
al hombre que ha de actuar en el oráculo de las nueces de cola. 
Tiene lugar después una danza durante la cual uno de los par¬ 
ticipantes es poseído por el dios y se convierte en su médium. 
Frobenius tuvo ocasión de hablar con un hombre que el año 
anterior había sido «arrebatado por el dios». Este le dijo que 
había tomado parte en la danza preguntándose, lleno de expec¬ 
tación, si el dios se manifestaría. Súbitamente se sintió obligado 
a ir al altar y a coger un instrumento ceremonial de madera 
que tiene la apariencia de una doble hacha. Inmediatamente 
había perdido ia conciencia y no recordaba más, sino que se 
había encontrado en un estado físicamente muy agradable. Cuan¬ 
do volvió en sí, bebió mucho y se durmió. Al día siguiente 
todos le testimoniaron el mayor respeto y le contaron lo que el 
dios había hecho con él. Estamos de acuerdo con Frobenius, 
quien no cree que aquel hombre fuera un farsante, pero no 
podemos detenernos en el intento de una explicación psicoló¬ 
gica de este fenómeno. 

Como otros parafernalia del culto hay que citar las hachas 
de piedra y los cetros en forma de doble hacha tallados en 
madera, las sonajas de los bailarines, los grandes sacos de cuero, 
los sombreros de los sacerdotes, los cinturones trenzados que 
se ciñen les poseídos por el dios, así como vasos decorados con 
figuras plásticas. Cuando un yoruba encuentra en sus campos 
un hacha de piedra, la mezcla, como los bereberes, con la si¬ 
miente. Es muy interesante la coincidencia de los nombres da¬ 
dos a la raza de ovejas de pelo largo y piernas altas entre los 
yoruba, los haussa y los canarios; según Frobenius, ocurre lo 
mismo con la palabra yoruba que significa tormenta. Los pue¬ 
blos mende conocen un dios carnero que gobierna el tiempo. 
Frobenius llama la atención sobre el hecho de que en Fezzan 
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el camero es puesto en relación con el sol, pero al mismo tiempo 
lanza el rayo. Siempre según Frobenius, que recuerda a este res¬ 
pecto la noticia griega según la cual Zeus-Amón se apareció a 
Heracles cubierto con una piel de carnero y con el rostro tapado 
con la cabeza del mismo animal, todo ello sería relacionable con 
el Amón egipcio y comparable con el Thor germánico. 

Otro dios de gran importancia es el «enemigo engañador», a 
quien los misioneros equiparan con razón al diablo. Dada la 
psicología del negro, no nos extrañará que, precisamente por 
su maldad, pretenda contentar a este ser, que es venerado en 
una piedra de laterita sin labrar, sobre la que se derrama vino de 
palma. Cuando al ofrecer este sacrificio se cita el nombre de 
una persona, se puede atraer sobre ella la maldad de este dai- 
món. Sus adoradores llevan consigo una figura humana que 
tiene en la cabeza un cuerno vuelto hacia atrás. Volveremos 
a encontrar esta figura entre los pueblos de Dahomey. En el 
país de los yoruba se ha fundido con la figura de un héroe en¬ 
gañador de carácter menos malévolo. Este segundo héroe en¬ 
gañador sería, según Johnson, una antigua heroína llegada del 
Norte junto con el oráculo de pepitas de palma. El oráculo 
de pepitas de palma ha llegado a convertirse en una fuerza 
personificada de carácter algo abstracto. Este héroe engañador 
es puesto en relación también con el sol y, por otra parte, des¬ 
empeña, como Hermes, el papel de heraldo de los dioses. Es 
venerado en pequeños conos de barro situados en las encruci¬ 
jadas. Como hemos visto, el cono de barro desempeña en el 
Africa negra la función del montón de piedras. Les sacerdotes 
del oráculo de pepitas de palma tienen en sus patios conos de 
barro de esta clase. Las representaciones figuradas de este «ene¬ 
migo engañador» tienen grandes pies, una larga trenza, y, fre¬ 
cuentemente, llevan una maza al hombro y algo en la mano o 
en la boca; son asexuadas. Como el Loki del Norte, siembra 
la discordia entre los hombres y los dioses, y los incita a luchar 
entre sí, y, también como él, vive en el fuego y en la llama y 
pasa por ser un incendiario en el sentido más estricto de la pa¬ 
labra. Habita en un fuego subterráneo o en las cavernas de las 
montañas llenas de fuego; a veces hace abrirse alguna de estas 
montañas. Es posible que nos hallemos aquí ante un paralelo 
del «enemigo» de los canarios en el volcán del Teide. Nunca que 
le sea ofrecido un sacrificio debe faltar el fuego. Junto a esto 
es el héroe engañador auténtico. 

Un proceso de personificación no menos abstracto que el del 
Brahma indio, pero que ha conducido a un resultado totalmente 
distinto, ha hecho del oráculo de pepitas de palma una deidad. 
El tablero redondo sobre el que se lanzan las pepitas de palma 
tiene por lo menos un rostro, pero habitualmente tiene cuatro, 
junto al borde superior y a distancias regulares. Su cuerpo sa¬ 
cerdotal constituye una especie de sociedad de misterios con ri¬ 
tos de iniciación propios. Su santuario está constituido por tres 
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claros en el bosque, de los que el primero está destinado a los 
profanos, el segundo a los sacerdotes y a los miciandos, el ter¬ 
cero al sacerdote oficiante. Sólo cuando el oráculo lo acepta 
puede comenzar el novicio su estudio, que para alcanzar el primer 
grado, dura tres años ; nuevos estudios llevan hasta el segundo 
grado; el tercer grado, el más alto, corresponde sólo al sumo 
sacerdote. No podemos detenernos aquí en explicar el método 
por el que se lanzan e interpretan las pepitas de palma; di¬ 
gamos sólo que el resultado de cada lanzamiento es anotado con 
el dedo en harina; considerando en conjunto todos los distin¬ 
tos resultados se llega a conocer la respuesta buscada. Frobe- 
nius ha demostrado la verosimilitud de la existencia de una rela¬ 
ción entre este oráculo y las imágenes del mundo de las culturas 
mediterráneas : la división y orientación del tablero del oráculo 
según los cuatro puntos cardinales le parece relacionada con el 
templum de los etruscos, lo que de por sí es exacto siempre que 
se acepte que las culturas africanas tienen un carácter más antiguo 
que la cultura etrusca. 

El dios de los guerreros y de los artesanos (artesanos del 
metal) es venerado en una espada que constituye su soporte; 
sus santuarios, por ejemplo las forjas, se encuentran fuera de la 
ciudad. Antes de comenzar una guerra se le ofrecen sacrificios 
humanos; las víctimas son inmoladas extrayéndoles el corazón, 
que los caudillos deben comer. Antes de comenzar les trabajos 
de los campos, todas las hojas de las azadas se llevan al rincón 
de la casa consagrado a este dios, donde se rocían con un ali¬ 
mento sacrificial compuesto de ñames y de aceite de palma. 
En seguida el dueño de la casa pronuncia una oración y todos 
los que van a trabajar al campo comen un poco del sacrificio 
ofrecido. Los herreros, sus protegidos, veneran las serpientes 
y tienen una vara mágica cuya forma recuerda la de éstas. Sus 
mujeres las capturan y juegan con ellas en los mercados para 
recibir de los espectadores una pequeña remuneración. En el 
séquito del dios de los guerreros y de los artesanos se encuentra 
la figura de un dios del estaño. La azada ha sido divinizada y 
se ha convertido en un dios de la agricultura que es al mismo 
tiempo dios de la fertilidad, habiendo relegado a segundo tér¬ 
mino a la diosa de la tieira y a los antepasados; a este dios 
se le ofrecen sacrificios junto a un árbol que tiene una ban¬ 
derola clavada. Desde el punto de vista de la historia de la 
cultura es interesante que, entre los africanos occidentales, los 
cereales (el mijo) no tengan ninguna importancia cultual: ésta 
está reservada a los ñames, es decir, a un tubérculo. En el Me¬ 
diterráneo los productos agrícolas de significación cultual son 
primero la cebada y posteriormente el trigo. 

Una figura espantosa es la del dios de las viruelas, cuyo 
equivalente entre los pueblos de Dahomey es al mismo tiempo 
dios del rayo. Viendo cómo una antigua figura divina ha tenido 
que especializarse en dios de las viruelas, es fácil comprender 
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los estragos que esta plaga, introducida por los europeos, ha 
debido causar en otro tiempo. Este dios nos interesa sólo en 
la medida en que ha conservado rasgos anteriores a su espe- 
cialización en dios de la viruela. Conocemos algunos de estos 
rasgos. En los sacrificios que le son ofrecidos se degüella una 
cabra, cuya carne se prepara con aceite de palma, gallinas y ba¬ 
nanas, y, una vez lista, se introduce en cuatro vasijas, que son 
depositadas sobre cuatro montones de arena en los cuatro ex¬ 
tremos de la ciudad (protección contra la enfermedad). Los 
mismos yoruba creen que bajo su nombre hay que distinguir 
dos dioses, uno bueno y otro malo, y que este último procede 
de Dahomey, de donde llegaron probablemente las viruelas. La 
costumbre según la cual los sacrificios que le son ofrecidos no 
deben ser degollados, sino descuartizados vivos, recuerda, en 
cierto modo, a Dionysos. Pero su especiahzación en dios de la 
viruela ha oscurecido demasiado los rasgos de esta figura. Más 
adelante veremos si el estudio de su colega de Dahomey nos 
permite comprender su caiácter y su historia con mayor claridad. 

El dios «bueno», que con él comparte el nombre, se iden¬ 
tifica con el dios del sol. Este está totalmente relegado y sólo 
su culto, poco frecuente, puede interesarnos. Se traza un gran 
círculo con ceniza y en su centro se levanta un pequeño montón 
de ceniza en el que se pone un huevo y un caracol. En se¬ 
guida se divide en cuatro pedazos una nuez de cola y uno de 
los trozos se deposita sobre el montón de cenizas junto al huevo 
y al caracol; los otros tres se lanzan para conocer el oráculo. 
Frobemus hace resaltar un rasgo del culto divino de los yoruba 
que le parece especialmente extraño en Africa: la cremación 
de partes de la víctima y la aruspicina, practicada con el hígado 
y los riñones de la víctima, que después son cocidos en la san¬ 
gre. Dice expresamente que las «imágenes divinas» no son fe¬ 
tiches, sino soportes potenciales de los seres superiores, des¬ 
empeñando exactamente el mismo papel que un hombre poseído 
por un dios. Los yoruba conocen como los asanti el templo cua¬ 
drado abierto por la parte delantera, peto sus «templos» más ha¬ 
bituales son chozas redondas de techo cónico (las viviendas son 
rectangulares); el techo, saliente, se apoya sobre columnas, como 
el templo de Vesta; en su interior no hay más que ofrendas y 
un recipiente con agua. El yoruba sabe muy bien que su pan¬ 
teón no es unitario, sino que los dioses han ido introduciéndose 
en él en épocas diferentes y procedentes de distintos sitios. En 
los bosques hay árboles sagrados que se consideran soportes de 
seres superiores. Para nuestra interpretación de los ídolos halla¬ 
dos en el marco mediterráneo (cf. p.248 y 286s) tiene impor¬ 
tancia la costumbre de depositar en los templos imágenes de 
los adorantes. 

Enumeremos ahora alguna de las antigüedades halladas en 
el país de los yoruba y que pudieron tener carácter cultual: 
no sabemos si tuvieron significación cultual las banquetas de 
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piedra trabajadas con una magnífica técnica; en los bosques 
sagrados hay figuras de piedra» algunas de técnica excelente; 
vanas de estas figuras tienen en la región parietal izquierda 
un rizo como el que llevaban los libios. Hay también mono¬ 
litos plantados en forma de colmillos de elefantes, figuras en 
piedra de cocodrilos, así como un bloque de piedra con ca¬ 
beza de pez (cf. Benm, p.485ss), una piedra ferruginosa gigan¬ 
tesca (quizá un meteorito) y bloques de cuarzo con lo que 
parecen ser signos de escritura. En una antigua necrópolis se 
encontraron, junto a cerámica vidriada, figuras de terracota, 
cuentas de vidrio y de Faenza, piezas de vidrio y elementos 
arquitectónicos de terracota, como los que nos son conocidos 
entre los etruscos. Para explicar el trabajo de la piedra, que 
hoy no dominan ya, los yoruba recurren a un mito en el que 
se narra cómo fueron petrificadas distintas tallas de madera y 
hombres vivientes. 

Entre los pueblos de Dahomey encontramos, en lo esencial, 
los mismos estratos del politeísmo que se presentan entre los 
yoruba y los bini (Benm): pero las fusiones que se han pro¬ 
ducido y las remterpretaciones a que estos estratos han sido 
sometidos son distintas. En la exposición que hace de la religión 
de los pueblos de Dahomey, exposición basada en una investiga¬ 
ción muy concienzuda, Herskovits pretende distinguir tres pan¬ 
teones divinos diferentes con figuras divinas comunes; pero nos¬ 
otros sabemos que los sistemas religiosos cerrados no solamente 
no existen en la actualidad, sino que no han podido existir nunca. 

Ello no quita que Herskovits haya distinguido correcta¬ 
mente los tres grupos de sacerdotes concurrentes y los tres es¬ 
tratos de las creencias religiosas. Uno de estos estratos está 
representado por el ser supremo y por el culto a los antepa¬ 
sados ; este dios creador es concebido como bisexuado; pero, 
si tenemos en cuenta las oscilaciones de sexo características 
de los dioses del Africa occidental, habremos de sospechar la 
existencia de un ser originario neutro parecido a aquellos exis¬ 
tentes entre los latinos y cuyo sexo quedaba en un principio 
indeterminado, resolviéndose finalmente en la disociación del 
ser superior en un ser masculino y otro femenino. El dios su¬ 
premo dio a luz una pareja de gemelos, una mujer y un hom¬ 
bre : al hombre, que está al este y es el sol, le entregó el 
dominio del día; a la mujer, que está en el oeste y es la luna, 
el de la noche. Desde entonces este hombre y esta mujer no 
han tenido ningún hijo y sólo se encuentran en caso de eclipse 
lunar o solar. Nos hallamos aquí ante un mito astral. La diosa 
de la noche es identificada a veces con el dios primordial bise- 
xuado y en otras ocasiones es considerada como masculina; 
en cambio, el dios del día y del sol conserva siempre su carácter 
masculino. El dios del cielo tiene un lugar cultual en el que 
puede ser invocado y al que, una vez al año, debe ser enviada 
la mitad de las ofrendas hechas en tcdos los santuarios de la 
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pareja del sol-día y de la luna-noche. A este santuario, que 
tiene un cuerpo sacerdotal propio, se hacen peregrinaciones. 

La identificación de la diosa de la noche y de la luna con 
el dios creador la reviste de los prestigios de bondad del ser 
supremo, mientras que el dios del sol es sobre todo temido. 
En el Africa occidental tenemos varios ejemplos de dioses crea¬ 
dores femeninos. Cuando, en los mitos de Dahomey, el dios 
creador se considera femenino, el dios del sol se convierte en 
su hijo, que, armado con una espada, es enviado por él a la 
tierra, donde actúa como héroe cultural, enseña a los hombres 
todas las artes y los instruye en el uso del metal. 

En otro mito de carácter todavía más primitivo, el ser su¬ 
premo, antes de crear la pareja del día y de la noche, ciea una 
serpiente que, como su servidora, lo conduce a todas partes 
durante la creación; los excrementos de esta serpiente se con¬ 
virtieron en las montañas y en los tesoros contenidos en ellas. 
Pero, puesto que la tierra estaba demasiado caigada de monta¬ 
ñas y amenazaba con hundirse en el mar, la serpiente, como 
la serpiente de Midgard, debió abrazarse a ella bajo el nivel 
de las aguas para mantenerla junta. Simultáneamente, esta ser¬ 
piente primordial, que goza de veneración, vive en el cielo y a 
ella se han asociado el arco iris y el humo. 

La pareja de gemelos (el dios del día y del sol y la diosa 
de la noche y de la luna) tuvieron catorce hijos, los dioses ma¬ 
yores. Quizá fuera posible comprender a partir del caos mítico 
de Dahomey el carácter del hijo incestuoso de la diosa de la 
tierra de segundo rango que, entre los yoruba, engendra con 
su madre a los dieciséis dioses (cf. p.471). Uno de los hijos de 
los gemelos de Dahomey tiene el mismo nombre que el dios 
supremo de los ibo; pero en Dahomey su papel es el de un 
espíritu del bosque, y su figura la de una pequeña serpiente. 
Según otro mito, la diosa de la luna y de la noche, bisexuada o 
femenina, es además diosa de la tierra. Uno de sus hijos es 
el héroe engañador. 

Otro mito narra que la diosa creadora tuvo dos hijos, siendo 
su primogénito el dios del mar, que engendró con su hermana 
y esposa una sene de hijos. En esta misma tradición se dice 
que el cielo es infinitamente mayor y está más densamente po¬ 
blado que la tierra, así como que tiene sus dioses propios que 
no se cuidan para nada de la tierra. A quién peitenezca la 
lluvia es cosa que este mito no dice con claridad: tan pronto 
se afirma que pertenece a los dioses del cielo como que pertenece 
a los habitantes de la tierra. Importante a causa de sus para¬ 
lelos en Etruria es que sean varios dioses los que tienen el 
poder de lanzar rayos y que existan signos distintivos (espe¬ 
cialmente visibles en los fulminados por el rayo) que permiten 
atribuir con segundad cada rayo que cae a uno de estos dioses. 

Si introdujéramos en este caos la complicación subsidana 
de la variedad de nombres, resultaría totalmente mcompren- 
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sible. Herskovits reproduce las opiniones de algunos indígenas, 
sacerdotes y laicos, que perciben estas contradicciones: una fun- 
ción puede estar atribuida a cinco nombres diferentes, y lo de¬ 
cisivo ser en último término el lugar cultual con su tradición 
y con su cuerpo sacerdotal. Por esto es la exposición de Hersko¬ 
vits la que tiene mayor valor, porque no intenta sistematizar. 
Como entre los yoruba, también entre los pueblos de Dahomey 
aparecen figuras abstractas, como por ejemplo una figura divina 
que es el aire vital, o como el dios de la guerra y del metal, que 
es la «fuerza de sus padres» y que no tiene cabeza, sino que 
lleva sobre los hombros una espada, a saber, la espada del dios 
creador, que lo caracteriza como dios del metal. Cuando se 
añade que su cuerpo era de piedra, hemos de pensar por fuerza 
que el origen de este mito fue una antigua imagen cultual. 

Intentemos ahora comprender en la medida de lo posible 
las figuras de los «dioses del rayo». Existe una pareja de dioses 
a los que las mujeres ofrecen conchas, un carnero, tres gallinas 
blancas, ñames nuevos y una piedra del rayo (hacha de piedra). 
La cola del carnero sacrificado se deposita sobre las ronchas, y 
una de las gallinas es ofrecida, junto con un trozo de mineral 
de hierro, a la deidad de la tierra, de la que procede todo mi¬ 
neral. Las gallinas pueden ofrecerse a todos los dioses, pero el 
carnero, las ovejas, las cabras y los cerdos están reservados al 
dios del cielo y al dios del rayo. De aquí procede el nombre del 
dios del rayo, «el gran carnero macho». En la zona de Whyda 
existía un santuario del dios del rayo, al que estaban subordina¬ 
das cien mujeres dispersas por todo el país. Cuando un ser 
humano era fulminado por un rayo, estas mujeres depositaban 
el cadáver sobre un banco y le cortaban jirones de carne, que 
mascaban, sin comerla, invitando a las gentes a comprar aquella 
carne tan buena. Otro informador nos cuenta que los cadáveres 
de los fulminados por el rayo eran depositados, desnudos, sobre 
un montón de tierra en el templo del dios del rayo. Los sa¬ 
cerdotes y las sacerdotisas pretendían que comían la carne hu¬ 
mana picada, siendo así que, se nos dice, en realidad comían 
carne de cabra. Debemos decir aquí que entre estos pueblos 
del Africa occidental existen antropófagos aficionados a la carne 
humana. El pregón decía: «¡Venid, comed carne del dios 1 » 
Ya el dios del rayo se disocia en varias hipóstasis, cada una de 
las cuales tiene su propia clase de rayos, pero hay además, como 
entre los romanos y los etruscos, otros dioses cuya función prin¬ 
cipal es distinta y que pueden lanzar rayos. Como entre los 
yoruba, su emblema es el hacha de piedra, sobre la que en los 
sacrificios se deja caer la sangre de las víctimas. Es muy fre¬ 
cuente la representación de un camero que tiene en el hocico 
un hacha de piedra. También los dioses del mar y les peces 
tienen este mismo símbolo. Añádase aquí la imitación del hacha 
de piedra hecha en latón. El arco ms es quien, como serpiente 
celeste, trae las hachas del trueno a la tieira. 
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Vamos a esforzarnos ahora por comprender, prescindiendo 
de todas las confusas teogonias, los dioses del culto. Citemos 
primero al dios de los metales y de los herreros, venerado en 
todas partes como héroe cultural y honrado con sacrificios. Te¬ 
nemos en él un buen ejemplo de la convergencia y fusión en 
el politeísmo de los héroes, las ideas abstractas y los elementos 
daimómcos. Por un lado pasa por ser el primer antepasado de 
los herreros y, como Vulcano, es imaginado trabajando en una 
fragua; pero por otro es el bastón de mando y el instrumento 
del creador y, con ello, el portador de su fuerza creadora; un 
habitante de Dahomey dijo a Herskovits: «Nosotros lo venera¬ 
mos, aunque él no sea igual a los demás dioses, pues era aquello 
que la diosa creadora tenía en su mano cuando creó el mundo. 
Era al mismo tiempo un instrumento y un bastón de mando. 
Nosotros mismos decimos que él es una cosa poseída por la 
creadora, pero la importancia que esta creadora tiene para nos¬ 
otros no puede comprenderla nadie que no sea de nuestra raza». 
Además de lo dicho, el dios del metal y de los herreros es la 
encarnación de toda habilidad artística. 

El espíritu del bosque de los africanos primitivos, tan di¬ 
fundido, ha sido aceptado también entre los dioses. El héroe 
engañador se ha convertido en un auténtico demonio, que en 
su función, la maldad, sufre la competencia del dios de un río 
y de una diosa del mar, la que administra todos los tesoros que 
proceden del mar y que tiene un carácter un poco más amable. 
Otro «dios» es el jefe de los espíritus de los árboles y de la 
naturaleza; si no fuera porque la fuerza mágica de estos espí¬ 
ritus de la naturaleza es más acentuada, podría recordamos a 
Faunus-Pan. Uno de sus sacerdotes decía de él: «Cuando co¬ 
nozcas los nombres y las historias de todas las hojas del bosque, 
sabrás todo lo que hay que saber de la religión de las gentes 
de Dahomey». Estas palabras podrían haber sido pronunciadas 
por un sacerdote de Pan o de Faunus. También el agua po¬ 
table tiene su dios protector. No falta la diosa del hogar, cuya 
presencia se reconoce en los chisporroteos y en las crepitacio¬ 
nes del fuego. 

Pasemos ahora a un grupo de seres superiores de carácter 
más claramente polidaimonista, y en cuyo centro se encuentra 
el dios de las viruelas, que ya hemos conocido entre los yoruba. 
Lo que este dios pudiera ser originariamente queda hoy total¬ 
mente borrado por su carácter de dador y sanador de las vi¬ 
ruelas. También los pueblos de Dahomey lo tienen por un dios 
extranjero, y la historia que cuentan de la introducción de su 
culto, recuerda extraordinariamente la de la resistencia que en 
Grecia se opuso a la introducción del culto de Dionysos. La 
deidad de la tierra parece estar totalmente relegada a segundo 
término ; lo que se explica poique en sus funciones superiores 
se ha fundido con la diosa creadora y con otras deidades y hoy 
no es más que un árbol despojado de sus ramas. En los pueblos 
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vecinos encontramos los mismos nombres divinos puestos en 
relación con funciones diferentes: es manifiesto que un mate' 
nal mítico y un complejo de cieencias comunes, pero no unita- 
lias, ha sido sometido en los distintos lugares a las más dife- 
rentes remterpretaciones, así como que los procesos de fusión 
han seguido caminos distintos en ios distintos lugares, Pero 
¿es que ha ocurrido otra cosa en el politeísmo del Mediterrá- 
neo? Hagamos notar todavía la frecuencia con que los círculos 
líticos son utilizados como lugares de culto: en ello no ha de 
verse otra cosa que la transposición de los cultos nuevos a los 
antiguos lugares de culto. 

Según Herissé, el «enemigo» es objeto de veneración indi¬ 
vidual ; en este caso, el adorante lo pone en una relación difícil 
de determinar con el espíritu del antepasado. Sus imágenes cul- 
tuales más frecuentes son los conos de barro, pero hay una que 
representa un hombre sentado con los brazos apoyados en las 
rodillas y con un falo gigantesco. Su lugar cultual es erigido a 
la entrada del poblado. Los pueblos de Dahomey conocen tam- 
bien al dios del oráculo de las pepitas de palma: este dios tiene 
entre ellos el carácter de dios del destino, con una versión per¬ 
sonal para cada ser humano. El sacerdote del oráculo es quien 
revela a los jóvenes su destino personal: durante esta ceremo¬ 
nia las pepitas de palma no se lanzan, sino que se pasan de una 
mano a la otra; los distintos significados van escribiéndose en 
la arena y son grabados después en una calabaza; terminada la 
ceremonia, la arena se recoge en un saquito, que con la calabaza 
es pasado por un cordón que el interesado debe llevar al cuello; 
sólo después de la muerte de su propietario pueden la calabaza 
y el saquito ser arrojados en una encrucijada. 

Generalmente difundida está la heroificación de los difuntos, 
y especialmente la de los reyes muertos. Los reyes, los prín¬ 
cipes y todos sus súbditos tienen antepasados de diferentes ran¬ 
gos. El primer antepasado pasa por ser el jefe de todos los 
espíritus familiares y, al mismo tiempo, el representante de 
aquellos antepasados cuyo nombre ya no se conoce. Según Hers- 
kovits, hay en Dahomey sipes que veneran sólo al dios del 
cielo y no a los antepasados, y junto a ellas, otras que no co¬ 
nocen ningún dios y sólo rinden culto a los antepasados; pero 
la mayoría veneran a los dioses y tienen a los antepasados por 
mediadores entre éstos y los hombres, exactamente igual que 
en el complejo de creencias en el que se mantiene viva la fe 
en el dios supremo y donde los antepasados son los intercesores 
ante la deidad. Herskovits no pudo determinar con segundad 
si los submaxilares hallados en los templos del dios del rayo 
son restos, dotados de un valor admomtorio, de personas ful¬ 
minadas por el rayo o reliquias de los antepasados; en muchos 
grandes estados africanos los submaxilares-reliquias del rey muer¬ 
to son la insignia más importante del rey en ejercicio. En el 
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trasmundo se conserva el rango que se tuvo en vida. Cada 
una de las almas tiene la silla que le corresponde por su 
rango; como en Egipto, las almas no pueden entrar en el tras¬ 
mundo hasta que hayan sido hechas las correspondientes cere¬ 
monias funerarias. Estas ceremonias cultuales deben repetirse 
cada tres años para mantener en vida al espíritu del muerto de la 
sipe. El sepulcro se llama «casa» del muerto. La tradición que 
describe cómo la población antigua cortaba las cabezas de los ca¬ 
dáveres y sepultaba separadamente los cráneos, nos indica la 
existencia de la práctica de la sepultura en dos tiempos; esta 
práctica fue prohibida por un rey. Sobre el sepulcro se depo¬ 
sita una cabeza de cerdo, que será comida por el sepulturero. 
El «mejor amigo» del muerto va con regalos a la casa mortuo¬ 
ria y señala la fecha de la ceremonia funeraria. Ha llevado con¬ 
sigo un cabritillo, con el que sube al techo de la casa, donde 
lo sacrifica, escondiendo en el poste central de la construcción 
la cabeza de la víctima. El soporte del alma (un recipiente) se 
coloca primero en una encrucijada y más tarde al pie de un 
árbol. Dos días después del sacrificio, el «amigo» declara que 
toma a los hijos del difunto bajo su protección. Cada familia 
tiene su propio templo de los muertos, en el que hay un banco 
cultual. 

A la muerte del rey, todos les fuegos debían ser apagados 
(costumbre muy extendida en Africa), nadie podía abandonar 
la casa y cundía la anarquía. Sobre el sepulcro del rey había 
una choza cultual y, dentro de ésta, un lecho. Se sacrificaban, 
junto a los esclavos, los prisioneros de guerra de mayor rango 
y las mujeres de sangre real; las distintas víctimas eran en¬ 
terradas separadamente. A ellas se añadían los que se sacri¬ 
ficaban voluntariamente. En otro tiempo se emprendía una cam¬ 
paña guerrera para conseguir el número suficiente de víctimas. 
Unas ancianas pasaban una noche en la choza sepulcral de les 
reyes, ganando así el derecho a ser tratadas durante tres días con 
honores regios por haberse transformado en los recipientes vi¬ 
vientes del alma del rey. Como entre los asanti, el rey visita a 
los antepasados reales, comenzando por el más antiguo. Sus 
representantes son las sillas, y sus médiums las «reinas madres» 
oficiantes, que en su nombre dan consejos y respuestas. 

Antes de que pasemos a hablar del culto a los antepasados, 
hemos de describir la estructura social de Dahomey. Los grupos 
familiares tienen aquí un carácter patriarcal; pero, junto al an¬ 
ciano que los preside, hay una anciana que desempeña el papel 
de consejera. Él anciano es el sacerdote del grupo y él es quien 
autoriza los matrimonios. Hay tres clases de matrimonios: pri¬ 
mero, el «corte del cordón umbilical», es decir, la total separa¬ 
ción de la mujer de su anterior grupo familiar; los hijos per¬ 
tenecen al grupo paterno, la viuda se casa con un hombre del 
grupo del esposo; el yerno está obligado a realizar trabajos en 
beneficio de su suegro y a ofrecer a los antepasados de la mujer 


LAS RELIGIONES DE LA EUROPA PREINDOGERMÁNICA 


485 


sacrificios que tienen el valor de un rescate. Bajo determinados 
presupuestos, la mujer puede exigir el divorcio. En la segunda 
forma, que, por el paño que se entrega como regalo de bodas, 
se llama «matrimonio del paño», los hijos pertenecen a la familia 
de la madre. La tercera forma está constituida por el «matrimo¬ 
nio de camaradas», para el cual no hace falta nada más que la 
aprobación de los padres de la novia; la mujer puede abandonar 
al hombre en cualquier momento, llevándose consigo a los hijos. 
La forma llamada de «macho cabrío y cabra» no merece apenas 
el nombre de matrimonio: la rema madre o una princesa (el 
único matrimonio que éstas contraen es el del «paño») entregan 
a un hombie una de las mujeres subordinadas a ella; los hijos 
pertenecen a la donante; ya aquí atisbamos el matriarcado an¬ 
teriormente existente, pero sólo en la alta posición que corres¬ 
ponde a la rema madre se evidencia su íntima unión con la 
organización estatal. Como entre los yoruba, también aquí vi¬ 
ven en la corte real varias mujeres-leopardo, una por cada uno 
de los altos dignatarios; éstos actúan sólo aparentemente, mien¬ 
tras que ellas, que son consideradas como sus «madres», los 
controlan desde un segundo plano. Conocidos son los regi¬ 
mientos de amazonas del rey de Dahomey. Cada rey muerto 
tiene su «rema madre», que debe estar viva, por lo que va 
siendo repetidamente sustituida. Remitamos aquí a las muje¬ 
res vivientes de los dioses que encontramos en Grecia y en Asia 
Menor (cf. p.332s). Mencionemos que el nacimiento de ge¬ 
melos es considerado por los asanti, los yoruba y los pueblos 
de Dahomey como un presagio favorable, en tanto que, en otros 
muchos lugares de Africa, los gemelos pasan por seres demo¬ 
níacos y portadores de desgracia y son matados inmediatamente. 

El remo de Benm es en cierto modo un brote de la cul¬ 
tura yoruba, pero incomparablemente más bárbaro, especial¬ 
mente por la existencia de la monarquía absoluta de carácter 
mágico. La creencia en el dios creador, a quien no se presta 
culto, y la veneración de los antepasados, no ofrecen ningún 
rasgo nuevo; en cambio, los dioses aparecen bajo formas dis¬ 
tintas. El primer plano del culto lo ocupa el dios del mar y del 
río, al que son ofrecidos sacrificios humanos. El mar pasa por 
ser el remo de los muertos; en el juicio de los muertos la som¬ 
bra del hombre testimonia contra él. Tres lugares cultuales, 
uno de ellos en el mismo Benin, están gobernados cada uno por 
un sumo sacerdote; estos sumos sacerdotes son independientes 
entre sí. Como lugares cultuales se utilizan los templos y los 
bosques sagrados. En los santuarios del Estado se encuentran 
doce tambores gigantescos de 7 pies de longitud, hechos de 
cañas de bambú cubiertas con piel de cabra. No hemos men¬ 
cionado sino someramente el papel de los tambores sagrados 
ni la importancia de los tambores estatales en el culto; pero, 
pese a ello, queremos remitir aquí a los tambores de Egipto y 
de Mesopotamia y a los hallados en los sepulcros megalíticos 
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de la Europa occidental (cf. p.216). Las grandes aves de rapiña 
son sagradas e intocables y son alimentadas ceremoniosamente. 

A los dioses se les ofrecen libaciones de vino de palma, que 
se derraman sobre fragmentos de nueces de cola; al hacerlo 
se les invoca. Las libaciones ofrecidas a los antepasados se de¬ 
rraman sobre el suelo; cuando se quiere ofrecer una libación 
por uno mismo, se derrama el vino sobre los pulgares de los 
pies o sobre la cabeza. Las bendiciones se acompañan de chas¬ 
quear de dedos. Los pactos o los contratos se cierran co¬ 
miendo ambas partes nueces de cola. Hay un símbolo cultual 
que consiste en varas descortezadas. El ofrecimiento de los sa¬ 
crificios humanos corresponde al verdugo; éste lleva sobre la 
cabeza un armazón que sostiene un cono de tela que le llega 
hasta los pies y no deja otra abertura que dos agujeros (con 
vidrios) para los o]os. En el año 1682 se mataron en un solo 
sacrificio a los antepasados 300 hombres. En el año 1840 fue¬ 
ron vistas en Benm colmas de cabezas humanas, cadáveres sin 
cabeza y fosas llenas de hombres. La misma observación se hizo 
en el año 1860. Como entre los yoruba, también aquí se hacía 
provisión de víctimas para sacrificios humanos, que eran con¬ 
servadas dentro de jaulas; cuando estas víctimas no cubrían las 
necesidades, se apresaban gentes cualesquiera. Durante una fiesta 
que tenía lugar en el mes de noviembre, los miembros de la 
familia real salían por la noche a la calle armados con mazas 
ceremoniales y mataban a quienquiera que encontraban. Cada 
uno debía matar al menos 14 víctimas; los que así lo hacían 
eran piomovidos a altos cargos en el gobierno del Estado. En 
caso de sequía se ofrecían sacrificios humanos al dios de la 
lluvia: la mayoría de las víctimas eran mujeres y se las cruci¬ 
ficaba en armazones de forma especial (a nosotros esto nos re¬ 
cuerda a Marsyas y al Xipetotek de los mejicanos); las víctimas 
quedaban allí clavadas hasta que se descomponían y eran devo¬ 
radas por las aves de rapiña. En los sacrificios humanos, que 
tenían lugar por la noche, se hacía sonar la bramadera. A la 
víctima se le quebraban a golpes el maxilar inferior y las tibias. 
Podía ocurrir que el sumo sacerdote dijera que la forma de la 
cabeza de una de las víctimas era nefasta, y entonces se le 
respetaba la vida. En los rincones del muro de la ciudad había 
armazones de crucifixión levantados sobre árboles sacrificiales; 
en torno al palacio real había 17 fosas de víctimas, cada una de 
las cuales contenía 15 muertos. 

Pero la ocasión principal de ofrecimiento de sacrificios hu¬ 
manos no la daba el culto de los dioses, sino el culto de los 
antepasados del rey. Cuando cumplía el primer año de la muerte 
del padre del rey en funciones, se sacrificaban 12 hombres, 12 
vacas, 12 cabras, 12 ovejas y 12 gallinas. Durante este sacrificio, 
el rey invocaba a su padre muerto para que le concediera pro¬ 
tección. Los sacrificios humanos ofrecidos a los muertos tenían 
también la finalidad de enviar un mensajero al muerto, como 
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hemos visto hacían los canarios, que daban a los que se auto- 
sacrificaban voluntariamente durante la sepultura del rey men¬ 
sajes para los muertos. Con la sangre de las víctimas se embadur¬ 
naban las cabezas de metal fundido y las talladas en marfil. 
Todos los años se sacrificaba un esclavo sobre el tesoro de 
la corona, que se componía de cuentas de coral; se dejaba a la 
víctima desangrarse sobre ellas y después se le cortaba la cabeza, 
que se ponía sobre las cuentas; el rey invocaba al espíritu de 
las cuentas para que le concediera protección y sabiduría. Cuan¬ 
do llovía demasiado, se sacrificaba a una mujer por el mismo 
procedimiento que se usaba en caso de sequía. En caso de calor 
excesivo ofrecían sacrificios humanos al sol. Cuando amenazaba 
una enfermedad o una epidemia se sacrificaban un hombre y una 
mujer; Lmg Roth 211 cree que estos sacrificios eran ofrecidos 
al espíritu de la salud; yo creo más bien que eran ofrecidos 
a un daimon de la enfermedad similar al dios de la viruela que 
conocemos. 

Un momento de la fiesta de los ñames recuerda con extra¬ 
ordinaria exactitud los misterios de Eleusis: se mostraba una 
raíz de ñame, que era después cubierta con una vasija; luego, 
tras una danza ritual, se mostraba la planta de ñame totalmente 
desarrollada. A continuación eran ofrecidos sacrificios humanos, 
tras de los cuales el ñame nuevo podía ser comido. Especial¬ 
mente horrorosos eran los sacrificios humanos ofrecidos para 
protegerse de los enemigos y de otros peligros. 

Como hemos dicho, las víctimas son mensajeros enviados a 
los antepasados y a los dioses, y se tenía la creencia de que vol¬ 
verían a nacer. La víctima, revestida con un fino paño blanco 
ceñido a la cintura, era situada a 100 pasos del rey. Después 
de haber recibido las órdenes del rey, dos verdugos, revestidos 
con sus máscaras, se colocaban junto a la víctima; uno de ellos 
le decía que el espíritu la acogería, y le hacía besar la maza y 
después la golpeaban por delante y por detrás ; luego la colo¬ 
caban sobre una pila de cobre y la decapitaban ; con su sangre 
eran rociados los sepulcros reales. Existía también una víctima 
«voluntaria» para el sacrificio ofrecido a los espíritus de las 
aguas; esta víctima podía moverse con plena libertad durante 
un año y hacer todo lo que quisiera; después se le ataban pie¬ 
dras y, borracha, era arrojada al agua. 

El rey era venerado ya en vida como dios y se decía de él 
que no necesitaba comida ni sueño y que cuando moría volvía 
a nacer. Sólo dos veces al año abandonaba el palacio durante 
el día. A su muerte, se excavaba en el palacio una profunda 
fosa en forma de tronco de cono con la abertura más estrecha 
hacia arriba; sus favoritos se disputaban el honor de acom¬ 
pañar al rey muerto. Los escogidos descendían, junto con el 
cadáver, a la fosa, que era después cerrada con una piedra. Día- 

H. Ling Roth, Great Benm, its Customs, Arts and Horrors (Ha- 
lifax 1903). 
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riamente se levantaba la losa de piedra y se preguntaba si había 
alguien que hubiera partido ya para el servicio del rey. Sólo 
cuando no se oía ninguna respuesta, el nuevo rey hacía encen¬ 
der fuego en el agujero, y en aquel fuego asar carne, que era re¬ 
partida. A continuación se procedía a los sacrificios humanos. 
Una vez desaparecidas las partes blandas, el rey y sus cose- 
pultados eran exhumados. Los cosepultados eran entregados a 
sus familias para ser enterrados en sus casas. El rey era sepul¬ 
tado en un patio del palacio bajo un techo que descansaba sobre 
pilares en les que se habían tallado las figuras de los dignatarios 
que habían muerto con él. Otra vez nos vemos obligados a pen¬ 
sar en Ur y en sus sepulcros reales. 

Mientras que los cadáveres de les pobres que no tenían fa¬ 
miliares eran simplemente arrojados al bosque, los notables eran 
sepultados, como el rey, en dos tiempos, y se les ofrecían igual¬ 
mente sacrificios humanos. Los cadáveres eran desecados jun¬ 
to al fuego en posición sedente y después recubiertos de barro, 
quedando así constituido una especie de altar (un banco). Sobre 
este banco se ponían colmillos de elefantes encajados en so¬ 
portes de madera (originariamente de latón), a los que se daba 
la forma de la cabeza de un carnero o un toro; al pie de este 
banco cultual se abría un orificio para los sacuf icios. Las her¬ 
mosas piezas fundidas de Bemn (cuya producción terminó evi¬ 
dentemente en la época portuguesa, como demuestra el hecho 
de que en las planchas fundidas no están representados ya los 
holandeses) estaban destinadas en la mayoría de los casos al 
culto a los muertos. Entre ellas es muy interesante la que re¬ 
presenta a los reyes y al dios del mar unidos por los pies a peces 
que tienen las cabezas vueltas hacia arriba. Quizá pudiera pen¬ 
sarse aquí en el Dagón de los filisteos. Por bárbaros que estos 
sacrificios humanos puedan parecemos hoy, nosotros sabemos 
ya que tienen sus paralelos, sólo a partir de ellos comprensi¬ 
bles, en todo el «gran Mediterráneo». 

c) Los 1BO; ANTEPASADOS, ORÁCULOS, 

CHIVO EXPIATORIO Y SATURNALIAS 2!2 . 

Los ibo, que habitan junto al Bajo Níger, dicen orgullo- 
sámente : «Nosotros no tenemos reyes». Pero también entre 
ellos las magistraturas de la ciudad están totalmente en las ma- 

2 ' )2 Aparte de la bibliografía ya citada, puede consultarse aquí G. T. 
Basden, Niger Ibos (Londres 1938); J. Alvfs CoRREIA : «Anthropos» 
16-17 (1921-22); 18-19 (1923-24); E. Sidney Hartland, The Ibo - 

speakmg Peopíes of Southern Nigeria: «J. Afr. Soc.» 14 (1915) 271ss; 
J. A. Noon, A Preltmtnary Exammation of the Death Concepts of 
the Ibo- «Amer. Anthropologist» 44 (1944); Northcote W. Thomas, 
Anthropological Report on the Ibo-speakmg Peoples of Nigeria (Lon¬ 
dres 1914); Daryll Forde y G. I. Jones, The Ibo and Ibibio-speahmg 
peoples of South'Eastern Nigeria «Ethnographic Survey of Africa. West 
Africa» p.3. a 
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nos de una sociedad secreta de estructura jerárquica, sociedad 
cuyo origen hay que buscarlo, al menos en parte, en clases 
de edad parecidas a las que conocemos entre los pueblos del 
sur de Etiopía. La creencia en el ser supremo ha conservado 
entre ellos toda su vitalidad: él es el ordenador todopoderoso del 
universo, el creador y el gran dios, a quien corresponde el castigo 
de los pecados. Todos los demás seres superiores le están ín- 
condicionalmente subordinados. A él se opone el «enemigo», 
a quien los ibo, a diferencia de los yoruba y de los pueblos 
de Dahomey, no rinden culto alguno. Ahora bien, tampoco el 
ser supremo es objeto de culto. La esencia de todo sacrificio 
es el ofrecimiento de sangre. Existe toda una sene de nombres 
teóforos unidos al nombre del ser supremo. Aunque tienen 
noción del pecado, durante unas Saturnalias, que tienen lugar 
todos los años y duran tres días, se suspenden todos los pre- 
ceptos, en la creencia de apaciguar con ello al «enemigo», «si¬ 
guiendo durante estos tres días sus caminos». Ello no quita que 
las mujeres puedan dejar tranquilamente toda clase de objetos 
de su propiedad junto a una piedra en la que el dios supremo 
tiene su soporte, seguras de que nadie les robará. 

Un aspecto del ser supremo se ha disociado y recibe como 
dios del sol un culto especial. Fuera de la casa hay un árbol 
que tiene a sus pies un recipiente para los sacrificios de sangre: 
el parecido con el altar asanti del dios del cielo es indiscu¬ 
tible. La diosa de la tierra no es simplemente la esposa de este 
dios del cielo de segundo orden, sino que pasa por ser la so¬ 
berana del mundo inferior y, como tal, está estrechamente re¬ 
lacionada con el culto a los antepasados. Por otra parte es seguro 
que se ha apropiado rasgos de la primera madre. Comparte con 
los antepasados la mediación de ía fertilidad y vigila el cum¬ 
plimiento de los preceptos morales. En todos los poblados tiene 
un lugar de culto: el que se le tributa en los poblados de fun¬ 
dación reciente guarda relación de dependencia con el practicado 
en el poblado fundador. Todos los niños deben serle presen¬ 
tados inmediatamente después del nacimiento. Disfruta de un 
cuerpo sacerdotal especial y, como hemos dicho, le están subordi¬ 
nados los espíritus de los antepasados. Como a otras deidades, 
también a ella se le consagran en algunas ocasiones (en las situa¬ 
ciones críticas o cuando quiere hacérsele un ruego especial) 
santuarios efímeros. Para ello, los sacerdotes convocan a hom¬ 
bres y mujeres de las distintas granjas; éstos, que para cons¬ 
truir el santuario han de trabajar en el interior de un lugar 
cercado, mientras dure su trabajo no pueden ocupaise de nin¬ 
gún otro y sus necesidades son atendidas por las gentes de su 
granja. Durante el primer mes deben guardar castidad, pero 
en los siguientes no les están prohibidas las uniones ocasio¬ 
nales. En el interior de la casa de culto se modelan en barro, 
sobre armazones de caña, figuras de hombres, mujeres y ani¬ 
males, que se pintan de colores vivos; se representan escenas 
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de la vida cotidiana, así como imágenes del espíritu del bosque, 
del dios del agua y de la serpiente gigante, pero especialmente, 
como es natural, de la diosa de la tierra. Una vez terminada la 
construcción se permite la entrada a la multitud, a quien hasta 
entonces se le había prohibido, y después se abandona y deja 
arrumar. A la diosa de la tierra se levantan también conos de 
barro. En todas las altas culturas de Africa está representada 
la pareja dios del cielo-diosa de la tierra, tras la cual ha des- 
aparecido totalmente en algunos casos el antiguo ser supremo: 
en otros casos, la diosa de la tierra ha sido creada por él y se 
convierte en su mujer. Entre los ekoi, que habitan en las selvas 
del Camerún, la tierra es masculina y está considerada como 
la deidad del mundo inferior, bondadosa y dadora de fertilidad. 
El dios del cielo, también masculino, se ha convertido entre 
ellos en una figura malévola. Pero, pese a que ambos son de 
sexo masculino, en los sacrificios son llamados padre y madre. 
Mucho mis al norte, entre los lobi, la diosa de la tierra, a la 
que se tributa culto ante los conos de barro, los árboles gi¬ 
gantescos, en las montañas y en los bosques sagrados, ha rele¬ 
gado a segundo término a todos los otros seres superiores; al 
dios del cielo se lo ha incorporado totalmente. En el norte 
del Camerún el rey sacerdote está íntimamente relacionado con 
la diosa de la tierra. De nuevo vemos en todos estes casos las 
variaciones características a que el politeísmo procede con la 
materia mítica. La religión agraria de los campesinos subraya 
en la (diosa de la) tierra el aspecto de dadora de la fertilidad 
cuando los antepasados han perdido esta función. Entre los ídzo 
del sur de Nigeria, una figura femenina ha llegado a conver¬ 
tirse en un monotheos, pero no como Baamann dice (p.248), 
por fusión con la madre primitiva del estrato de población más 
antiguo, sino por una transformación típica del politeísmo. Tal- 
bot 3n ha estudiado una serie de convincentes paralelos entre 
Nigeria y el Mediterráneo. 

Según Basden, hay santuarios dedicados a un dios descono¬ 
cido que se escapa al conocimiento humano. Otro ser superior 
venerado como «el que todo lo superan tiene como mediadores 
a sus dos hijos (digamos de paso que la palabra «hijo» en 
Africa no es usada siempre en su sentido literal). La función 
desempeñada por su sacerdotisa, a quien las autoridades colo¬ 
niales inglesas debían frecuentemente retener en prisión pre¬ 
ventiva, recuerda la función de las walas (cf. p.335s.338s.422s). 
Este tipo de sacerdotisas es conocido también entre otros pue¬ 
blos vecinos, como, por ejemplo, los ídzo. El «dios que todo 
lo supera» era quien originariamente servía de mediador con los 
espíritus de los muertos. Se le consideraba como personifica¬ 
ción de un estanque pantanoso, aunque es posible que este es 
tanque no fuera más que su morada. Hay otro lago que es un 

2,1 P. Talbot, Some Nigenan Fertilily Culis (Londres-Oxford 1927). 
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lugar de peregrinación muy visitado, al que se ofrecen sacnfi- 
cios y se dirigen ruegos. Un pequeño lago contiene el agua de la 
vida; se le sacrifican, además de nueces de cola, una cabra y 
una gallina; la mitad de la cabra se arroja al agua, la otra 
mitad es consumida por les participantes; la gallina se deja 
escapar al bosque. La mujer que desea tener hijos recibe del 
sacerdote de este lago una bola de barro, que lleva consigo a 
su casa, donde le ofrece sacrificios dentro de un recipiente. Los 
peces que nadan en estas aguas habitadas por espíritus son te- 
nidos por sagrados y por espíritus protectores; para dirigirse a 
ellos se les llama «nuestra madre»; no puede pescárseles ni 
causárseles ningún otro daño, y toda transgresión de este precepto 
debe ser expiada ofreciendo como sacrificio una gallina a la que 
se deja escapar. También los pueblos del Camerún que ha¬ 
bitan en las cercanías de los ibo consideran al agua sagrada y 
relacionada inmediatamente con el país de los muertos: al país 
de las almas, subterráneo, se llega por rutas acuáticas. En el 
Congo se cree que los mueitcs habitan en los ríes de los que 
salen para inspirar ( = poseer) a las mujeres. En muchas leyen¬ 
das irlandesas y en cuentos de otras regiones de Europa cono¬ 
cemos las vacas que salen del agua: éstas no faltan tampoco 
en Africa, donde también está representada la vaca primordial. 
Entre los ibo hay espíritus de los árboles, y lo que se cuenta 
de ellos corresponde exactamente con lo que de ellos dice el 
folklore europeo. También están representados en Africa los 
transformen de las plantas cultivadas. Entre ellos hay que 
contar a aquel rey mítico de los ibo que, en una ocasión en 
que su pueblo no tenía nada que comer, sacrificó a su hijo y 
a su hija, partió los cadáveres en pequeños trozos y los sepultó: 
de ellos creció el ñame (el ñame es un cultivo común a América 
y a Africa, donde se cultiva de la misma forma que en la Amé¬ 
rica del Sur). Los bosquimanos conocen el mito, de carácter 
más primitivo, de los seres primordiales que se convirtieron 
en animales y plantas ; nosotros estamos de acuerdo con fensen 
en separar este mito de los mitos de transformen que incluyen 
sacrificios humanos; pero no en su apreciación de los transfon 
mers de las plantas cultivadas unidos a misterios que incluyen 
sacrificios humanos; para nosotros, éstos son un elemento de 
las altas culturas arcaicas. 

Entre los ibo no es conocida la existencia de ningún dios 
del trueno; entre sus vecinos, los íbibio, el dios del rayo se 
ha fundido con el ser supremo. Por encima de él hay una fuerza 
femenina superior que lo ha concebido virginalmente y que es 
venerada en figura de piedra en los bosques sagrados. El dios 
del rayo habita en el cielo y envía a la tierra la lluvia, las 
hachas del trueno y las tempestades; su mensajero es el águila. 
A veces, cuando comienza la estación de las lluvias, él mismo 
atraviesa el cielo en figura de águila «para unirse con su es- 
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posa terrena 214 . En la región del Zambeze hay seres supe- 
ñores que combaten entre sí lanzando rayos unos contra otros. 
Entre los dagomba el dios de la tormenta se ha fundido con 
el dios del sol-dios supremo, habita en el sol y tiene junto a 
sí un carnero, cuyas patadas causan la tempestad, el rayo y la 
lluvia. 

Entre los dzukun (jukun), vecinos de los ibo, que creen en 
una diosa de la tierra que es al mismo tiempo la creadora, hay 
toda una sene de deidades abstractas: la atmósfera (con propie¬ 
dades características del dios de la tormenta), el viento, la 
muerte y, por último, el campo. 

Africa nos ofrece también un convincente paralelo de los mi¬ 
tos divinos mediterráneos (Atenea, Dionysos, etc.) en las na¬ 
rraciones (habitualmente, cuentos), de que Baumann (p.22 lss) da 
una lista, en las que el héroe viene al mundo perfectamente des¬ 
arrollado y no por el camino normal, sino a través de la ro¬ 
dilla de su madre o de su padre; este paralelo se hace todavía 
más estrecho en aquellos casos en que el héroe así nacido viene al 
mundo completamente armado. Añadamos aquí algunos detalles 
acerca de los autosacrificios ahorcándose en un árbol (p.473): 
entre los ziba, un héroe de piel ro)iza y larga barba lisa de color 
amarillo, encolerizado por las malandanzas de un hijo suyo, se 
ahorca, pero continúa gobernando como espíritu; en el gran 
imperio de Manamatapa es el sumo sacerdote, a quien se llama 
«madre del pueblo», quien, cuando falta la lluvia, es sacrificado 
por una sacerdotisa, que lo ahorca colgándolo de las ramas de 
un árbol. 

De los ibo y de otros pueblos del sur de Nigeria se nos 
dice que tienen a los muertos por los seres más poderosos des¬ 
pués de Dios y que les atribuyen mayor importancia que a los 
dioses politeístas. Entre estos pueblos, el principal sacrificio a 
los muertos, que les es ofrecido junto al cono de barro levan¬ 
tado sobre el sepulcro, tiene lugar después de haber sido plan¬ 
tados los ñames. Luego, en la época de la cosecha, los muertos 
son solemnemente invitados con el ruego de que acepten los 
sacrificios. Sobre el cono de barro citado hay casi siempre un 
recipiente, que está destinado al mismo tiempo a los sacrificios 
y a servir de soporte a las almas. Otros pueblos conservan el 
cráneo del muerto, que es al mismo tiempo el soporte de su 
espíritu, como reliquia. Ello nos lleva a tratar aquí del pro¬ 
blema de la caza de cabezas, cuya existencia en el norte de Ni¬ 
geria está probada. Ni el culto de las reliquias de los propios 
antepasados ni los cráneos como trofeo de victoria guardan 
ninguna relación con la caza de cabezas. Para que pueda ha- 
blaise de ésta es necesario que la campaña guerrera sea em¬ 
prendida con el solo objetivo de conseguir cráneos y que con 
los cráneos se crea ganar espíritus protectores, a los que se 

214 A. Amaury Talbot, Lije m Southern Ntgerta p.209; The Ma* 
gtc, Beltefs and Customs of the Ibibio Tnbe (Londres 1923)* 
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tributa un culto en toda regla. Así definida, la caza de cabezas 
se presenta en el sudeste de Asia, donde está íntimamente li¬ 
gada a la arquitectura megalítica, pero donde parece ser un 
desarrollo secundario debido a influjos especiales. En el mundo 
mediterráneo no tenemos más que algunos indicios de una caza 
de cabezas en el sentido antedicho. La relación de los antepa¬ 
sados con el cultivo de los campos se manifiesta también en el 
hecho de que la simiente sea conservada en los santuarios de los 
antepasados. Entre los ibo se practica la sepultura en des tiem¬ 
pos : la primera sepultura está destinada solamente a liberar 
de las partes blandas; la segunda es imprescindible para que el 
espíritu del muerto se encuentre bien en el transmundo: su 
omisión tiene las mismas consecuencias que tenía entre los 
griegos el dejar los cadáveres insepultos. El mismo valor tienen 
los lamentos funerarios. El cadáver es pintado de rojo, y alre¬ 
dedor de los ojos se le dibujan círculos blancos; sobie los ojos 
se le pegan, con la sangre de un gallo, plumas rojas. El gallo 
cuya sangre es utilizada para ello ha sido sacrificado con un 
corte que desde el pico le divide en dos la cabeza. Se sacrifica 
también una cabra, pero ésta no puede perder ni una gota de 
sangre. El lavatorio se ha convertido en una purificación ritual. 
El sepulcro se reviste como una cista de piedra, pero en lugar 
de losas de piedra se emplean planchas de madera. Después se 
sacrifica un carnero, con cuya sangre se rocía el árbol familiar, 
y a continuación se procede al banquete funerario. En él, el 
muerto es depositado sobre una silla (todos los hombres están 
sentados, en tanto que las mujeres están extendidas sobre el 
suelo) y junto a él se colocan todos los tejidos y toda la vesti¬ 
menta de que se puede disponer. Al cadáver se le atan los pul¬ 
gares de las manos y de los pies. Cuando se excava el sepulcro 
se invoca a los muertos anteriores que pudieran haber yacido 
allí, para que se aparten y dejen sitio. Las personas que han te¬ 
nido una muerte violenta son sepultadas sin solemnidad nin¬ 
guna. El cuerpo de los caudillos es decapitado y secado al fuego. 
Cuando alguien muere en el extranjero, se trae a su lugar de 
origen la cabeza disecada, que debe ser sepultada allí. Casi como 
los canarios ancianos (cf. p.441), algunas viejas ibo, después de 
haber tomado las medidas necesarias para asegurar su sepul¬ 
tura, se envenenaban. Reseñamos por último la costumbre de 
los pobres de vender a sus ancianos a personas que no fueran 
de su familia, para que los devoraran, y costear con el importe 
de esta venta la segunda sepultura; la primera no era necesaria, 
dado que los compradores acostumbraban a devolver los huesos 
totalmente limpios. 

A la segunda sepultura, celebrada festivamente sin lamentos 
funerarios, son invitados los parientes y los amigos, pero tam¬ 
bién el alma: en lugar del cadáver hay en ella una muñeca 
de mimbre de tamaño natural con vestiduras. El soporte del 
alma del muerto o, mejor dicho, la figura de su espíritu pro- 
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tector, a la que él ofrecía sacrificios durante su vida, es ro¬ 
ciada de sangre y después destrozada. Algunas veces la muñeca 
es depositada en el sepulcro junto al cadáver real. En las ce¬ 
remonias funerarias que tenían lugar a la muerte de un notable, 
se sacrificaban esclavos; tres de ellos eran depositados vivos, 
con las piernas rotas, en el fondo de la tumba, de forma que 
el muerto pudiera descansar sobre ellos. Otros eran matados a 
la entrada de la casa y de la granja. La víctima ofrecida a la 
entrada de la granja recibía la muerte por el procedimiento 
siguiente: se apoyaba su cuello sobre un tronco de árbol ten¬ 
dido en el suelo; después se depositaba encima de su cuello 
un segundo tronco, cuyos dos extremos se pisaban hasta que 
la víctima moría. Si ahora repasamos los hallazgos funerarios 
hechos en el marco mediterráneo, algunos de ellos nos resultaián 
comprensibles después de haber conocido estas horribles cos¬ 
tumbres. Especialmente la mutilación del cadáver (cf. p. 189 
377s.398) parece revestir un nuevo significado. También junto 
al árbol de los antepasados se decapitaba otro esclavo. 

El ibo distingue tres almas (potencias anímicas). Cuando 
muere un hombre, una de estas almas va al dios supremo, otra 
permanece en el lugar en que residía y la tercera pasa al mástil 
de los antepasados. Antes de la segunda sepultura (cf. p.488) 
el alma del muerto no puede recibir su alimento en el lugar 
cultual que le está destinado en la casa, sino solamente en una 
encrucijada. Después de la segunda sepultura pasa al mástil de 
los antepasados, terminado a cada extremo por una cabeza, que 
es venerado en la casa. Desde allí, esta potencia anímica puede 
entrar en contacto con la que ha ido al mundo de los espíritus. 
El sacrificio sólo puede ser ofrecido después de haberse lavado 
las manos: «Padre mío, aquí ves la gallina (o la cabra, o la 
vaca) y allí mis hijos; tú lo sabes todo acerca de nosotros. 1 e 
rogamos cuides de que nosotros no suframos ningún daño y pro¬ 
tégenos de los espíritus malvados». La sangre de la víctima se de¬ 
rrama sobre el mástil de los antepasados. Otra forma fácil de 
entrar en contacto con el mundo de los espíritus está represen¬ 
tada por las máscaras: el que lleva la máscara se convierte en 
el soporte viviente del alma del muerto y, naturalmente, tam¬ 
bién en el soporte de los distintos seres superiores. Una cues¬ 
tión sujeta a la interpretación personal es la de cómo hemos de 
imaginarnos el «espíritu protector personal» de cada uno de 
los ibo. Este espíritu protector tiene su soporte en una talla 
de madera que puede representar a un hombre que está sen¬ 
tado en una silla y que tiene en la mano izquierda una espada 
erecta, en la derecha una cabeza y en la boca una pipa de ta¬ 
baco ; pero lo esencial en él son los cuernos de que está coro¬ 
nado, pues como soporte del espíritu protector puede bastar 
también un simple trozo de madera con cuernos. Cuando muere 
su propietario, esta imagen es partida en dos con un hacha; 
una de las mitades se deposita en la tumba y la otra se 
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arroja a lo lejos. Los ma'stiles de los antepasados representan 
a los progenitores. Uno de los mástiles está destinado a servir 
de soporte al dios supremo, quien puede recibir víctimas en él, 
aunque su auténtico lugar de culto es un árbol que se en- 
cuentra fuera de la casa. A los familiares femeninos muertos 
se les construyen conos de barro. Nos hallamos aquí ante los 
auténticos penates de los negros. Muy interesante para nos- 
otros, a causa de sus paralelos en el Egeo, son los recipientes 
en que se introducen ramas verdes que arraigan y crecen; tam- 
bién estos recipientes son soportes de un espíritu. Pero todos 
estos objetos no tienen valor religioso sino cuando se invoca 
a los seres superiores para que desciendan a ellos. Las ser- 
pientes tienen el carácter de soportes vivientes de las almas. 
Entre los ibo la serpiente pitón es saludada con las palabras 
«madre mía». En el Africa oriental, en la región de los grandes 
lagos, los espíritus de los muertos son imaginados como viviendo 
en las serpientes. En Urundi, no sólo los grandes caudillos, 
sino también los espíritus de los familiares son venerados en 
serpientes consideradas sagradas. Al considerar las serpientes 
sagradas de los kasuna-bura como serpientes fálicas por el hecho 
de que las mujeres que las visitan queden encinta, Tauxier olvi¬ 
da que son los antepasados los que conceden hijos. En el Congo 
central la serpiente está asociada a la luna. El motivo, tan fre¬ 
cuente en los cuentos europeos, de la serpiente que conoce la 
planta curativa que puede sanar y resucitar, está difundido tam¬ 
bién en Africa. En la región de los grandes lagos las sillas 
reales llevan una serpiente hecha de cuerdas, serpiente que 
tiene no sólo «una mujer», sino también un médium femenino. 
En los santuarios de las serpientes de esta misma región, el mé¬ 
dium entra en trance después de beber la leche de la que ha 
bebido también la serpiente; durante su estado de trance se 
comporta como una serpiente: es evidente que aquí el espíri¬ 
tu del muerto ha debido ceder su lugar a la serpiente, que 
en un principio no era más que su soporte. En Unyoro esta 
relegación del espíritu del muerto puede llegar a tal extremo 
que la sacerdotisa no sea considerada ya como la esposa del 
antepasado real, sino como la mujer de la serpiente. También 
entre los baya el rey ha llegado a identificarse hasta tal punto 
con una serpiente que guarda en su aposento, que debe morir 
si ella muere; pero aquí la relación de la serpiente con los 
antepasados sigue estando clara en el título con el que el rey 
se dirige a su serpiente: «Abuelo». Nassau describe el templo 
de las serpiente de Whydah; cuando las serpientes que en él 
habitaban salían, eran veneradas por los que las veían, que se 
postraban ante ellas. 

Las mujeres vivientes de los dioses que nos son conocidas 
del Mediterráneo, las encontramos repetidamente en el Africa 
negra; aquí es evidente que tiene su origen en la veneración 
de los héroes. Estas «mujeres de los difuntos», como las llaman 
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los wemba, no son necesariamente los médiums de los antepa- 
sados: entre los wemba que acabamos de citar son solamente 
las sacerdotisas del héroe. En Urundi, una de las más altas in¬ 
signias del imperio, el gran tambor, tiene tres mujeres vírgenes. 
Un reflejo del matriarcado se nos ofrece en Urua, donde la 
hermana del rey remante es la mujer y la sacerdotisa del fun¬ 
dador del remo. También entre los wanyamwezi la mujer del 
héroe debe ser una virgen. Un viajero que atravesó el antiguo 
remo del Congo nos cuenta que el rey tenía cincuenta médiums 
de los antepasados, a los que hacía profetizar después de haber 
ofrecido sacrificios humanos; más al este, en el remo de Ma- 
namatapa, el rey reunía a todos los médiums de cada uno de 
sus antepasados en el consejo de la corona, deliberando así en 
unión de sus predecesores; si, como dice Frobenius (cf. Fríe- 
dnch, p.60), «de esta manera gobernaba en todo momento en 
comunidad con los fundadores de su familia y con sus predece¬ 
sores», ello podría ponerse en relación con las Islas Canarias 
(cf. p.420). Entre los tim de Guinea, los espíritus de los muer¬ 
tos se introducen en mujeres de edad que deben revestirse de 
las vestiduras y armas que ellos llevaron en vida. En el Africa 
occidental es evidente que si los antepasados (también los mas¬ 
culinos) se encarnan en mujeres viejas es porque éstas están ya 
libres de la impureza de la menstruación; en la región de los 
grandes lagos la elección de las vírgenes se explica fácilmente 
dado que éstas han de desempeñar el papel de esposas. 

Todavía más claro es en la región de los grandes lagos el 
tránsito que conduce de los héroes a los dioses; pues allí no 
existen dioses politeístas, smo que se conoce tan sólo la ve¬ 
neración de los héroes. El hecho de que el politeísmo esté cla¬ 
ramente limitado al Africa occidental, pese a que el Africa 
oriental está mucho más cerca de Egipto y del Asia Anterior, 
donde el politeísmo llegó a tan gran perfección en época tan 
antigua, hace evidente que éste no puede haber llegado has¬ 
ta el Africa occidental a través del continente, y que, en 
consecuencia, la fecha relativamente tardía de su introducción 
en la cuenca occidental del Mediterráneo no es ninguna prueba 
de que su llegada al Africa occidental haya tenido lugar tam¬ 
bién en época relativamente tardía. Tampoco en este punto 
parece Egipto haber ejercido una influencia sobre el Africa 
negra. Todos los «dioses principales» de Uganda fueron origina¬ 
riamente seres humanos que ya como héroes divinizados reci¬ 
bieron advocaciones especiales. Uno de ellos tiene su esfera de 
poder en la fertilidad, en el agua y en la tormenta; otro en la 
guerra, un tercero en la caza, el cuarto en la tierra, el quinto 
en los terremotos, el sexto en el remo de los muertos. Muy por 
encima de ellos, por encima incluso del mayor de los héroes, 
el fundador del reino, se encuentra el antiguo «cielo = dios». 
Así es como debemos imaginarnos a los dioses-héroes de los 
irlandeses y del estrato más antiguo de la religión de los ger- 
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manes. Algo más adelantados en el camino que conduce al 
politeísmo están los bachama que, junto a figuras claramente 
heroicas, tienen dioses en cuyos mitos se encuentran convin- 
centes paralelos con las religiones de los pueblos clásicos del 
Mediterráneo. Queremos expresar aquí la sospecha (que debe 
quedar en tal por el momento) de que sin la influencia de los 
daimones de la naturaleza no puede llegar a conformarse un poli' 
teísmo auténtico. También los dioses de los bambara, en el 
Sudán occidental, son «héroes». 

En las Islas Cananas hemos visto por primera vez las reli¬ 
quias del rey muerto (cf. p.420). Estas reliquias del rey muerto 
aparecen también en el remo de Lunda, al sur del Congo, y 
en los grandes remos del Africa oriental. En Uganda están 
constituidas por el maxilar inferior y el cordón umbilical, que 
son conservados en un templo funerario. La «rema madre», que 
aquí es la «esposa-hermana» del rey difunto (una «esposa» 
que nunca pudo tener relación sexual con él), es la suprema sacer¬ 
dotisa del culto que se tributa a estas reliquias; en sus fun¬ 
ciones está asistida por alguna de las otras mujeres del rey. Como 
en el Africa occidental, cuando morían debían ser sustituidas 
por mujeres vivientes. Pero volvamos ahora a las reliquias del 
rey. Entre los tsokwe se cortaba la cabeza del cadáver del rey, 
cuyo maxilar pasaba a ser una insignia del heredero, y se la 
sustituía por la de un esclavo. Esta misma costumbre existía 
en el remo de Lunda, y en el de Loango el rey muerto no era 
sepultado hasta la muerte de su sucesor. La decapitación de 
los cadáveres reales está extendidísima también en el Africa 
oriental. 

La relación que los antepasados guardan con la fertilidad 
se expresa también en el hecho de que ellos son, si no los pro¬ 
ductores de la lluvia, sí sus mediadores y donantes. Entre los 
wanyamwezi se les dirige esta plegaria : «¡ Padre mío ! ¡ Madre 
mía! Dadnos mucha lluvia y una buena cosecha». Los frutos 
de la cosecha no pueden ser comidos antes de que se haya de¬ 
dicado una ceremonia a los antepasados, que son los que reciben 
los sacrificios primiciales. Como entre los bereberes, los dzagga 
del Africa oriental mezclan con la simiente los granos de la 
última gavilla del campo. Entre los yao se dice: «Los sacri¬ 
ficios primiciales están dedicados a aquellos que por primera 
vez cultivaron el suelo, incluso si se trata de extraños.» Hemos 
citado ya aquellos casos en los que las mujeres de los dioses o 
de los antepasados deben dormir en el templo de los muertos. 
Entre los serer del Africa occidental es el caudillo mismo quien, 
cuando quiere pedir consejo a sus antepasados, acude al templo 
para practicar la incubación. Como en el marco mediterráneo y 
entre los asanti, también los wanyamwezi del Africa oriental 
levantan en sus viviendas un banco-altar de los antepasados; 
sobre este banco depositan recipientes en los que están pre- 
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sentes los antepasados. Con ello se confirma la existencia y la 
difusión de la creencia según la cual el recipiente sacrificial es 
al mismo tiempo el soporte del ser a quien se ofrece el sacri- 
ficio. También tenemos pruebas de la función del poste como 
soporte de las almas: con este valor los hallamos, por ejem- 
pío, en Loango, donde los postes de los antepasados reales ter¬ 
minan en punta y los de los demás terminan en una horca¬ 
dura. Aquí podría encontrarse una prueba en favor de aquella 
teoría que considera los monolitos megalíticos como observa¬ 
torios astronómicos: la horcadura del poste está situada de tal 
manera que desde la puerta de la choza se vea a través de ella 
la salida de la estrella vespertina. Pero este ejemplo es el único. 
Muy difundida está también la costumbre de embadurnar el 
poste con la sangre de las víctimas de los sacrificios. El sustituto 
del menhir en el Africa negra, el cono de arcilla, no puede ser 
considerado como falo. 

El Africa negra nos enseña que la conformación plástica 
que convierte en «ídolo» al soporte del alma carece totalmente 
de importancia: en un mismo pueblo se encuentran soportes 
amcómcos junto a plásticas de figuras humanas que desempeñan 
exactamente la misma función. La idea del renacimiento de 
los antepasados en sus descendientes está en Africa tan abun¬ 
dantemente documentada que sería posible considerarla como 
un elemento normal del culto a los antepasados de que estamos 
ocupándonos: pero esto no es totalmente seguro y las creen¬ 
cias en torno a este renacimiento no son nada sencillas. Según 
Basden (p.285s) los ibo creen que el hombre tiene tres almas 
(potencias anímicas) y la mujer sólo dos; una de ellas perma¬ 
nece cerca de la casa. Después de la segunda sepultura el alma 
se aloja en el mástil de los antepasados hasta que vuelve a nacer 
en una hija, nuera o pariente femenino de cualquier otro grado. 
Ello no obsta para que el mástil de los antepasados siga siendo 
venerado como sede de un ser que habita en el mundo de los 
espíritus. Es decir, que es sólo una parte del alma la que re¬ 
nace. Y con ello debemos concluir las líneas dedicadas al culto 
a los antepasados; pero no sin citar aquel mito con el que los 
xosa-zulu expresan la propensión que el primer padre y los 
antepasados tienen a relegar a segundo plano al ser supremo. 
Según este mito, el primer hombre creado por Dios ocultó a 
sus descendientes la existencia de su propio creador, de forma 
que éstos creyeron que habían sido creados por él. Este des¬ 
plazamiento del ser supremo por los antepasados, que ganó 
en frecuencia e intensidad cuando éstos cedieron su lugar a los 
héroes, es muy corriente en las religiones de la Europa pre- 
mdogermámca. Podríamos reseñar todavía otro paralelo exis¬ 
tente entre Africa y el mundo mediterráneo: el constituido pol¬ 
las cabezas de fano halladas en el Bajo Níger y en las selvas 
del Camerún; pero nos vemos forzados a pasarlo por alto, por¬ 
que dichas cabezas se han convertido en un instrumento ritual 
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de las sociedades secretas y esto nos hace imposible determinar 
su sentido religioso originario. El hecho de que uno de los 
rostros represente un negro y el otro un europeo no puede 
explicarse por la oposición luna clara-luna oscura. 

También el chivo expiatorio humano, que debe purgar anual¬ 
mente las culpas de la comunidad, está representado en el Africa 
occidental. Reproducimos a continuación la descripción que Bas- 
den hace de la práctica de esta costumbre entre los ibo. Cuando 
la comunidad es afectada por una desgracia anormal, debe pro- 
cederse a una ceremonia expiatoria. Para ello no puede recu- 
rrirse a ningún sacerdote indígena, sino que debe hacerse venir 
a un extranjero, exactamente como los atenienses llamaron a 
Epiménides. Ninguna de las víctimas sacrificadas en el curso 
de esta expiación puede ser comida: todas deben ser quemadas. 
Un paquete que contiene restos de las víctimas es cargado sobre 
un hombre o sobre una mujer que, seguida por los oficiantes 
extranjeros y por toda la comunidad, atraviesa la comarca en¬ 
tera hasta llegar a un lugar de ella en el que la carga es depo¬ 
sitada sobre una cabra; cargada ésta con todo el mal, es ahuyen¬ 
tada y se escapa al bosque. Existía además un gran sacrificio 
catártico anual. Dos meses antes de que éste tuviera lugar, los 
magistrados de la ciudad buscaban en el extranjero una mu¬ 
chacha de quince a veinte años que no tuviera falta alguna y 
fuera además hermosa y de tez clara. Una vez la habían com¬ 
prado o robado, la mantenían bajo estrecha vigilancia, dándole, 
por lo demás, un buen trato. El día de la ceremonia la mu¬ 
chacha ricamente vestida, era llevada ante el palacio del cau¬ 
dillo. Después de terminado el atavío del príncipe, el sumo 
sacerdote preguntaba a éste qué debía hacerse para liberar a la 
ciudad de todo crimen, y proponía ofrecer una víctima animal; 
pero el príncipe rechazaba esta propuesta y entonces el sacer¬ 
dote presentaba a la muchacha, a la que daba al mismo tiempo 
un golpe; la multitud lo imitaba diciendo: «Vamos a enviarte 
al mundo de los espíritus, para que les digas que nos envíen 
buenas cosas». Después, la víctima era arrojada al suelo, atada 
y arrastrada en torno a la ciudad y luego, siempre a rastras, 
llevada hasta el río donde había de ser arrojada, y que se en¬ 
contraba a 2 millas de distancia. El primer misionero que vivió 
entre los ibo fue testigo de cómo una muchacha fue arrastrada, 
con el rostro contra el suelo, desde la casa del rey hasta el río. 
Aparte de esta víctima se ofrecía otra por los pecados del 
rey. Pero las víctimas humanas no podían ser escogidas nunca 
entre los conciudadanos, sino que debían ser traídas siempre 
de fuera; además debían ser de gran belleza física. Estas con¬ 
diciones debía reunir el hombre que, atado de pies y manos y 
ligado después a un árbol determinado para ello, era cargado 
con los pecados del jefe de la comunidad, con los de las gentes 
de su séquito y, finalmente, con los de todos los individuos de 
la comunidad. Después se le soltaba del árbol y se le ataba a 



500 


DOMINIK JOSEF WOLFEL 


los pies de dos esclavos, que, de esta forma, lo arrastraban en 
torno a la ciudad. Durante el camino, la víctima era maltra¬ 
tada e injuriada por todos como un criminal y, una vez muerta, 
arrojada y abandonada sin sepultura; a veces, era robada y de¬ 
vorada por los extranjeros. Otra forma de sacrificio era la de 
sepultura en vida; se dejaba fuera la cabeza, que era maltratada. 
Otra forma: la víctima, tendida, era cubierta con hierba seca y 
quemada. Pero el más terrible de todos los procedimientos 
era el de crucifixión en un armazón de madera; la víctima era 
abandonada al hambre, a la sed y a las hormigas. Entre los 
dzukun (jukun) existía un sacrificio humano que podría re¬ 
cordar los practicados en Méjico. La persona señalada como 
víctima, que debía ser siempre un hombre fuerte y hermoso, 
estaba autorizado a hacer todo lo que quisiera antes del sacri¬ 
ficio : podía tomar a cualquier mujer o muchacha que le plu¬ 
guiera y nada le podía ser negado; los mejores alimentos, las 
mejores bebidas y los mejores vestidos eran suyos. Resulta evi¬ 
dente que el carácter de este sacrificio estaba determinado por 
un complejo de creencias de diversas procedencias 22 

Queremos ahora, después de haber expuesto estas crueles 
costumbres, aludir a otro paralelo con el antiguo mundo medi¬ 
terráneo, éste de carácter más suave: las Saturnalias del Africa 
occidental, durante las cuales la vigencia de las buenas cos¬ 
tumbres queda interrumpida, todo está permitido y se borran 
las diferencias de clase. Reproducimos las palabras con que 
un sacerdote asanti explicó a Rattray (p.l53ss) el significado y 
la finalidad de la norma que constituye la ley de aquellos días, 
durante los cuales todos pueden insultar a todos: «Tú sabes 
que cada uno tiene un alma que puede ser herida y ofendida y 
puede enfermar y, de esa manera, hacer que también el cuerpo 
enferme. Puede haber otras razones, pero la enfermedad es cau¬ 
sada frecuentemente por la malevolencia y el odio que otro 
tiene contra ti en su cabeza. También tú tendrás odio en ti 
contra algún otro, porque te habrá hecho algo; y también este 
odio ensombrecerá tu alma y la hará enfermar. Nuestros ante¬ 
pasados lo sabían y por eso fijaron un tiempo en el año du¬ 
rante el cual el hombre y la mujer, el libre y el esclavo, están 
autorizados a decir sin cortapisas lo que tienen en sus cabezas, 
a poder decir a sus vecinos lo que piensan de ellos y de sus 
acciones; pero no sólo a sus vecinos, sino también al rey y al 
caudillo. Cuando un hombre haya podido hablar tan libremente, 
sentirá su alma fresca y tranquila, y también el alma del otro 
contra quien él ha hablado tan abiertamente quedará tranquili¬ 
zada. Puede que el rey haya matado a tus hijos y que tú lo 
odies. Esto ha hecho que él enferme y tú también por no 
poder decirle en la cara lo que pensabas; por eso los dos no te¬ 
néis sino ventajas. Por eso es por lo que el rey de Asanti, hace 
mucho tiempo, hacía buscar a la rema de Nkoranza cuando 

2Cj Rattray, The Northern Tnbes of Nigeria vol.2 p.40. 
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enfermaba, para que ella pudiera insultarlo aun fuera del tiempo 
determinado para ello. Esto le hizo bien y fue la causa de que 
viviera más tiempo». No creo que nunca se hayan dicho pa- 
labras de mayor sabiduría sobre este tema. 

Entre los asanti y los ibo, como entre los pangwe (pamúes) 
y otros pueblos, el tropezar y caer en el curso de una ceremo¬ 
nia estaba considerado como una gran desdicha que en realidad 
no podía ser expiada más que con la muerte del que había 
caído, aunque era posible rescatarlo ofreciendo otro sacrificio 
humano en su lugar; esto nos recuerda las ceremonias que los 
semnones practicaban en el bosque del regnator ommum. Pues¬ 
to que los soportes del alma tienen carácter potencial y sólo 
temporalmente son habitados por los seres superiores, el negro 
teme que el titular de uno cíe estos soportes pueda abando¬ 
narlo y no volver nunca. Ello le lleva a fijarlo a su soporte con 
cadenas y ligaduras, o con redes, o con medios mágicos: re¬ 
cuérdense aquí las imágenes divinas maniatadas del mundo me¬ 
diterráneo (p.329). 

Y con ello llegamos a los oráculos, a los que en el Africa 
occidental corresponde la misma función que en el Mediterrá¬ 
neo antiguo, salvo por el hecho de que, además de decidir en 
cuestiones de responsabilidad, tienen derecho sobre la vida y 
la muerte. En el país de los ibo existió un oráculo que ejercía 
una tal influencia que el gobierno inglés hubo de enviar una 
expedición para destruirlo. El oráculo se encontraba en el fa¬ 
moso poblado de los herreros que, cargados con su mercancía, 
atraviesan todo el país y tienen oportunidad de enterarse de todo. 
La pytia pasaba por ser la «hija» del oráculo, pero durante las 
ceremonias era llamada «padre». Ella condenaba a los envene¬ 
nadores y a los brujos, podía perdonar los pecados y repartir 
bendiciones. El camino a través del bosque sagrado, estrecho 
y tortuoso, conducía a un claro en donde había chozas y pe¬ 
queños objetos sagrados de todas clases, así como un tambor 
gigantesco, que en cada una de sus caras estaba decorado con 
altorrelieves que representaban tres rostros; además, en uno de 
sus extremos estaba representada una cabeza de hombre, y en 
el otro, una de mujer. Al otro lado del claro había un acceso 
estrecho que terminaba ante un muro con un vano todavía 
más estrecho; pasado éste, se llegaba a un nuevo camino, muy 
corto, interrumpido en seguida por otro obstáculo; después 
otro nuevo camino llevaba hasta un lugar en que un tronco 
dispuesto transversalmente impedía definitivamente el paso. Los 
que querían consultar al oráculo se hacían conducir por uno 
de los herreros ambulantes que, habitualmente, sabía todo lo 
que había que saber sobre el peregrino. A veces podían pasar 
meses, durante los que se reclamaban constantemente regalos, 
honorarios y sacrificios, antes de que el solicitante fuera ad¬ 
mitido a presencia del oráculo. Cuando por fin el acusado y 
el acusador, con los ojos vendados, estaban ante el santuario. 
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se invocaba a la pytia, a la omnisciente. Un «hijo» de la pytia 
actuaba como portavoz y entonces se oía, saliendo de las pro¬ 
fundidades de la tierra, la voz sepulcral de la pytia: «¡ Oh, 
sí, hijo mío, mío es el poder sobre la vida y la muerte, yo soy el 
principio y el fin!» El servidor del oráculo reclamaba entonces 
el dinero y a continuación cada una de las partes hacía una 
exposición del caso, acompañándola de protestas de inocencia. 
El que era declarado inocente por la pytia recibía como signo 
de su inocencia plumas de color rojo, así como un filtro mágico 
protector, y debía hacer un regalo de esclavos y vacas. El cul¬ 
pable era duramente censurado, sin que sirvieran para nada sus 
protestas de inocencia. Cuando se levantaba para pagar la multa 
se le pasaba un lazo en torno al cuello y se le arrastraba fuera 
de allí para matarlo o venderlo como esclavo. Para mantener 
el prestigio del oráculo era necesario que sus condenas fueran 
justas. La pytia no se limitaba a castigar a los criminales, sino 
que otorgaba la felicidad, bendecía y aconsejaba. Podía tam¬ 
bién enviar la muerte a los ausentes. 

Entre los árabes y los canarios hemos encontrado las vícti¬ 
mas vivientes de la deidad, los animales y los rebaños que le 
están consagrados en vida. En el país de los ibo y en otros lu¬ 
gares del Africa occidental estas víctimas vivientes podían ser 
hombres, como en el Mediterráneo, consagrados a la deidad, 
pero no sacrificados. También los que buscaban asilo en un 
santuario se convertían en propiedad de la deidad o del santua¬ 
rio. Naturalmente, también los animales podían ser objeto de 
una tal consagración. Estos esclavos de la deidad podían apro¬ 
piarse, tomándolos en el mercado o quitándoselos a los cami¬ 
nantes, los alimentos que precisaran, sin que nadie pudiera 
castigarlos. Pero cuando el número de los esclavos de un mismo 
santuario era grande, vivían juntos en un mismo poblado. 


3. El árbol y el fuego sagrado 

Nada mejor para comenzar nuestro estudio del árbol de los 
antepasados que las palabras que un indígena del sur de Ni¬ 
geria dijo a Clodd " ,0 : «Sí, nosotros decimos que éste es nues¬ 
tra vida, el gran árbol. Cuando uno de nosotros muere, su 
espíritu no se va a otro país, sino que va al gran árbol, y 
por esto es por lo que no queremos que se tale. Cuando un 
hombre está enfermo o cuando una mujer quiere tener un hijo, 
ofrecemos un sacrificio al gran árbol y, si Dios no necesita al 
hombre, nuestro ruego es atendido. Dios habita en el cielo, él 
es el gran dios. Cuando uno de nosotros muere lejos de aquí, 
su espíritu vuelve al gran árbol». Los herero dicen al árbol: 
«¡Tú eres santo, oh árbol nuestro de los antepasados!» (ERE I 
164 b). Los herero veneran en el árbol conjuntamente el ante- 

236 E. Clodd, Ammism (Londres 1905) p.74. 
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pasado más antiguo y al último caudillo fallecido; pero el ante' 
pasado primordial representa a todos los demás. 

Evidentemente, el árbol sagrado puede servir de soporte 
inmediato también al ser supremo o a una de las figuras que, 
por fusión con seres politeístas, se derivan de éste. Pero en tal 
caso se afirma expresamente el carácter potencial del soporte, 
así como la convicción de que queda al arbitrio de la deidad 
el descender o no a su soporte; por el contrario, el árbol con¬ 
sagrado a los antepasados parece estar concebido como su lugar 
de residencia duradero. Los yache veneran al creador en un 
árbol, a cuyos pies hay tres piedras que constituyen el soporte 
de su mujer, la tierra. Un papel totalmente distinto es el que 
corresponde al árbol en aquellos mitos que lo consideran como 
el origen de los primeros hombres. Vemos aquí otra vez qué 
estrechos son los paralelos que tiene en Africa la religión de 
los germanos: pero quiero subrayar una vez más que, aunque 
crea en las posibilidades que esto abre para el establecimiento 
de la cronología relativa de los fenómenos religiosos de ambas 
áreas culturales, al decir esto no pienso en ninguno de los pue¬ 
blos históricos, puesto que por ahora no podemos saber en 
absoluto de dónde partieron las corrientes que dieron origen 
a estos rasgos especiales. En todo caso, una cosa es segura; que 
hemos de separar netamente el árbol primordial del árbol como 
sede del ser supremo o de los antepasados. 

Antes de que un ibo empiece a construir su casa, planta 
un árbol en la parte oeste o en la parte este, árbol al que 
ofrece sacrificios durante la construcción. Este árbol está des¬ 
tinado a servir de soporte al alma de su padre muerto. Cada 
tres meses el árbol o el espíritu del padre debe «ser alimen¬ 
tado». Cuando se ha cometido un robo en el lugar, todos los 
que habitan en la casa se reúnen ante el árbol y juran no ser 
los ladrones: caso de que mientan, el árbol debe darles muerte. 
En la entrada principal de la casa hay una vasija que contiene 
agua sagrada y unas ramas. Los visitantes que no pertenecen 
a la familia, antes de entrar en la casa se rocían de agua los 
pies utilizando las ramas como hisopo. En algunas regiones hay 
otro árbol al que se ofrece un sacrificio de nueces de cola antes 
de que el jefe de la casa rompa el ayuno nocturno. En el centro 
del patio hay un árbol de gran tamaño al que se llama «dios» 
y al que el jefe de la casa, que está estiechamente ligado a él 
(es posible que el árbol constituya el soporte de su espíritu 
protector), venera y ofrece sacrificios. Hay todavía otra clase 
de árboles que no deben ser talados porque «en ellos vi\e el 
corazón de un hombre», a quien ayudan en la guerra los espí¬ 
ritus del árbol. Cuando es preciso subir al árbol sagrado para 
podar sus ramas, se dispone a cierta distancia de su pie una 
cuerda tensa, a la que cada una de las personas mayores que 
forma parte de la familia debe atar una gallina; cuando el po- 
dador desciende de nuevo, se ofrece al árbol el sacrificio de un 
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gallo y se mega al corazón que en él habita peidone la poda 
de las ramas. A las entradas de los poblados hay guirnaldas de 
hoja de palma, destinadas a ahuyentar los espíritus de la enfer- 
medad. Idéntica es la función que el árbol desempeña al otro 
extremo de Africa, en el Africa oriental. Los wagesu plantan 
junto a la puerta de entrada dos árboles, que deben servir de 
soporte al espíritu protector y junto a los que hay higueras sa¬ 
gradas como soportes de los antepasados. 

Muy difundido está hoy, y en otro tiempo debió de estarlo 
todavía más, el árbol de los antepasados común a todo el po¬ 
blado. Cuando los bambara fundan un nuevo poblado, durante 
todo el tiempo que duran los trabajos acampan bajo un viejo 
árbol de gran tamaño. Ya el primer día, el jefe de la nueva 
comunidad, y con él los jefes de las distintas familias, ofrece 
un sacrificio al árbol, después del cual tiene lugar una danza. 
El árbol sagrado y el poblado están unidos por un ancho cami¬ 
no. Una vez al año se celebra una fiesta en honor del árbol; y 
siempre, al comienzo de la época de las lluvias y al final de 
la cosecha, se le ofrecen sacrificios. Entre los kanuri, tan pronto 
como la nueva cosecha ha sido almacenada en los graneros, el 
señor del árbol sagrado ofrece un sacrificio en el día en que la 
luna entra en cuarto creciente: todos los hombres depositan 
sus armas bajo el árbol y las dejan allí durante tres meses : entre¬ 
tanto, el sacerdote, con las manos atadas a la espalda, reza. 
Durante tres meses nadie puede comer los nuevos frutos y, pa¬ 
sado este tiempo, se ofrece un sacrificio sobre las armas. Los 
paralelos con el bosque sagrado de los semnones son casi absolu¬ 
tos; falta solamente la postración (cf. nota 150). 

Baumann (p.231) ofrece una larga lista de la difusión del 
árbol de los antepasados. En la parte meridional del Congo, 
el árbol de los antepasados está rodeado por un cercado como 
el que lo encerraba en Creta y en Grecia; y con ello está dicho 
que consideramos seguro que ésta era la función que se atribuía 
a los árboles venerados en el mundo meditenáneo (cf. p.298ss). 
En el reino de Lunda, era el alma de la nación la que habi¬ 
taba en el gigantesco árbol de los antepasados. En muchas re¬ 
giones, especialmente del Africa oriental, se plantan árboles sobre 
los sepulcros y se les atan placentas: una costumbre que fue 
practicada también por los griegos y que pervive en la ac¬ 
tualidad entre los irlandeses, especialmente en las Islas Aran 
(ERE XII 454). En el bosque sagrado puede haber un sepul¬ 
cro de los antepasados; pero es igualmente posible que no se 
encuentre en él más que el árbol de los antepasados, plantado 
siempre en un claro. Una costumbre singular tienen los kagoro, 
quienes, cuando cae el árbol sagrado, lo sepultan solemnemente, 
como madre de todos los miembros del grupo, con los mismos 
ritos practicados en una sepultura humana. Las mismas creencias 
explican un episodio ocurrido en el norte de Nigeria entre los 
katab: un subgrupo de este pueblo, que tenía un árbol cultual 
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masculino y otro femenino, perdió al árbol «madie», que fue 
destruido por un incendio, y lo sepultó con los mismos honores 
con que se sepultaba a los caudillos. 

En los grandes reinos, los antepasados de los reyes tienen 
un árbol común o un árbol para cada uno. Por lo general, en 
Africa la serpiente ha desplazado totalmente a los pájaros en su 
papel de símbolos del alma, pero el pájaro tejedor sigue siendo 
considerado en el Africa occidental como portador del alma 
de los antepasados: este carácter es atribuido por los ekoi del 
golfo de Guinea a los pájaros tejedores que hacen su nido en 
el árbol sagrado del poblado. 

Tan frecuente como el árbol es en el Africa negra la piedra 
como soporte de los antepasados; a veces, como por ejemplo 
entre los ibo (que, según Talbot, preparan como soporte para 
el muerto un árbol y, frente a éste, una piedra redonda), se pre¬ 
sentan juntos. El carácter equivalente e intercambiable del árbol 
y la piedra nos lo demuestra una costumbie de los gungaua, 
entre quienes, cuando va a comenzar la siembra, el jefe de la 
casa ofrece un sacrificio a los antepasados ante una gran piedra 
que está situada delante de la puerta. Los caudillos de los pue¬ 
blos del río Calabar Viejo ofrecen una libación primicial de¬ 
rramándola dentro de un pequeño círculo lítico que se encuentra 
ante sus chozas (esta misma costumbre es conocida entre los 
kagoro), y cuando ocurre una gran calamidad, se sacrifica en la 
casa de la palabra una cabra o una oveja, y después el cau¬ 
dillo del lugar, en presencia de todos, se arrodilla ante un gran 
bloque de granito que se encuentra en el centro de la casa, y, 
ofreciendo parte de la carne, dice: «¡Oh muertos excelsos, es¬ 
cuchadme! Ved aquí bananas y vino de palma. Tomadlos para 
que no me ocurra ninguna desgracia. ¡Ved nuestros frutos! 
Arrodillados en el suelo os los ofrecemos. ¡Tomad nuestro vino 
de palma!» 

El montón de piedras desempeña la misma función que en 
el mundo mediterráneo. Los hollohollo levantan montones de 
piedras al borde de los caminos y en las cumbres de las mon¬ 
tañas escarpadas y cada uno de los que pasan junto a un montón 
de piedras de esta clase añaden un guijarro o una hoja. Exacta¬ 
mente lo mismo hacen los wa-yao. Dentro de la herencia reli¬ 
giosa que los bosquimanos y los hotentotes tienen en común, 
ios montones de piedras pasan por ser los sepulcros del héroe 
deificado. También sobre estos montones depositan los cami¬ 
nantes una rama. Nassau tuvo oportunidad de observar esta 
costumbre de la adición de piedras o ramas a los montones de 
piedras en el platean de Tanganika. Estos montones de piedras 
están consagrados a los espíritus de los muertos, pero sobre la 
cumbre de una montaña hay uno dedicado al ser supremo; los 
peiegrmos le añaden piedras y le ofrecen flores y cuentas. 

Los monumentos megalíticos de Senegambia, de los que 
ya hemos hablado (p.451ss), están ligados a un culto todavía 
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hoy viviente. Junto a los árboles y a los termiteros, megalitos 
naturales, también los círculos líticos son utilizados como lu¬ 
gares de culto. El que los animales que se sacrifican en ellos 
sean negros hace evidente que el culto allí practicado estaba 
relacionado originariamente con los antepasados, lo que es con¬ 
firmado por el hecho de que la sangre se derrame en un hoyo 
abierto en la tierra. Hemos hablado ya (p.451 s) de los altares 
de conos de barro que se encuentran entre los habbe y otros 
pueblos del arco del Níger. Desgraciadamente, la peculiar orien¬ 
tación de los investigadores que han estudiado estas áreas ha¬ 
ce que sus informes sean poco claros y se contradigan. Por 
ejemplo, entre los bobo, los árboles bifurcados, sobre los que 
se depositan vasijas, los postes y los bosques sagrados, parecen 
indicar la existencia de un dios del cielo; pero se nos dice que 
el ser venerado en ellos habita en la tierra y recibe culto en 
«altares en forma de falo y vulva». Hemos de suponer que en 
este pueblo (o en los investigadores a quienes debemos estos 
informes) se han fundido dos figuras divinas diferentes. Delafos- 
se afirma que los habbe rinden culto al dios del cielo no sola¬ 
mente sobre los altares compuestos por conos, sino también 
ante los antiguos monolitos (cf. p.452ss). Esto sería muy intere¬ 
sante, pero me parece muy dudoso. De la veneración de las 
hachas de piedra como piedras del trueno hemos hablado ya 
en el lugar que le correspondía, es decir, al tratar del dios del 
rayo. 

En todos los grandes reinos de Africa existe el fuego sa¬ 
grado del Estado. Cuando muere el rey, este fuego sagrado es 
extinguido y no se vuelve a encender hasta la entronización 
del nuevo déspota. Friedrich (p.25ss) nos ofrece una lista de la 
difusión del fuego sagrado. En algunas ocasiones es el rey mismo 
el único autorizado para cuidarlo; o (con más frecuencia) está 
en las manos de dignatarios masculinos; pero la regla general 
es que las cuidadoras del fuego sean mujeres vírgenes que de¬ 
ben ser o muchachas que todavía no han llegado a la pubertad 
y que cuando se les presenta la primera menstruación deben 
cesar en su cargo, o mujeres viejas; evidentemente, no es la 
virginidad en sí misma la condición exigida para poder cuidar 
del fuego sagrado, sino que las mujeres en su plena madurez 
quedan excluidas por el carácter impuro del catamemo. Ello no 
quita que conozcamos también en función de vigilantes del fue¬ 
go sagrado ejemplos de muchachas púberes que deben mante¬ 
nerse castas por encima de todo. Según Frobemus, en el antiguo 
reino de Naphta, el fuego del Estado era cuidado por un mu¬ 
chacho y una muchacha que debían permanecer castos. En Loan- 
go la ceremonia de encender el nuevo fuego iba acompañada 
de la unión sexual de una pareja de jóvenes que era sacrificada 
después al fuego sagrado. Frazer enumera otros casos en que 
se establece esta misma relación simbólica entre el acto sexual y 
la producción de fuego por frotación. 
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Y con ello termina nuestro estudio de las religiones del 
Africa negra, que hemos utilizado para arrojar luz sobre las 
religiones mediterráneas y europeas antiguas; lo que sigue es 
otra vez megalítico. Hemos visto que el método de la ínterpre- 
tación basada sobre paralelismos ale)ados es el correcto cuando 
es aplicado con prudencia y fundamentado sobre grupos com¬ 
plejos de paralelos. Un fragmento de tradición religiosa que nos 
resultaba incomprensible en el conjunto en que se nos ba con¬ 
servado, ha encontrado en otro lugar, alejado, un fragmento 
complementario que se adaptaba perfectamente a él, lo comple¬ 
taba y permitía comprender su significado. Ha resultado tam¬ 
bién que no es posible dedicarse al estudio de la arqueología 
de las altas culturas sin conocimientos etnológicos, pero asimis¬ 
mo, y en no menor medida, que la valoración de los datos etno¬ 
lógicos tiene como condición previa indispensable el conocimiento 
de las altas culturas. 


4. Las religiones megalíticas de Etiopía y del 
Sudán oriental 

ü.) LOS GALLA Y LOS PUEBLOS DEL SUR DE ETIOPÍA. 

Hemos visto ya que las religiones realmente politeístas que¬ 
dan limitadas al Africa occidental, en tanto que en el Africa 
oriental, pese a que la estructura estatal de los grandes remos 
es en todos sus detalles (también en el derecho de sucesión de 
las remas) idéntica a la de los remos del Africa occidental, no 
encontramos sino héroes divinizados y de función especializada. 
Ello nos ha llevado a concluir que el politeísmo llegó a Africa 
separadamente, en época tardía y por vía marítima. A conti¬ 
nuación veremos que tampoco al sur de Egipto encontramos 
rastro de politeísmo, que no ha conseguido imponerse ni si¬ 
quiera en un área, Etiopía, donde la alta cultura tiene una an¬ 
tigua tradición; una vez más constatamos la existencia de la 
invisible e inexplicable barrera que separa a Egipto del resto 
de Africa. Los elementos preislámicos de la religión de los 
cuscitas no han sido todavía suficientemente estudiados, y en 
consecuencia no nos es posible detenernos en ellos; por el con¬ 
trario, lo que encontramos en Etiopía, entre los pueblos que 
han permanecido fuera del islam, puede ser considerado como 
formas claras de religión megalítica, que han debido de llegar 
hasta allí en completa independencia del politeísmo del Oeste, 
bien Nilo arriba, desde el Egipto anterior al politeísmo, o bien 
desde el Mediterráneo megalítico y desde Arabia y Siria, (unto a 
esto, los pueblos del Sudán central y occidental guardan en sus 
religiones y en toda su cultura una relación tan estrecha con 
los nilotes megalíticos y con el estrato anterior al politeísmo 
de las religiones del Africa occidental, que nos vemos obligados 
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a considerarlos dentro del Megalítico del «gran Mediterráneo» 
y a no ponerlos en relación con una inmigración procedente de 
Asia. 

La religión de los galla es manifiestamente una religión del 
ser supremo 2J7 , que está evidentemente identificado con el cielo, 
como demuestra el hecho de que, aparte de la palabra que sirve 
para designar el cielo y de otras que, según Paulitschke, signi¬ 
fican «universo», no haya ningún nombre para el ser supremo. 
La intimidad de la relación que une al hombre con la deidad 
se expresa en las terminaciones que se añaden a la palabra «cie¬ 
lo» y que implican sentimientos de ternura, así como en otra 
palabra usada como apelativo del dios supremo, «padre». Dios 
es el creador, el todopoderoso, el omnisciente a quien se dirige 
la plegaria y a quien se ofrece un sacrificio de todo aquello que 
se come. Se le sacrifica principalmente ganado menor, ovejas y 
cabras, utilizándose los bóvidos sólo en ocasiones especiales; 
entre las ofrendas regulares hay que citar también los frutos 
de la agricultura. Llama la atención la preferencia que se otorga 
a los animales negros, lo que hasta aquí hemos interpretado 
siempre como expresión de la relación con los muertos. Pero 
W. Schmidt pretende explicarlo por el hecho de que en la 
lengua de los galla (como en muchas lenguas del Africa blanca) 
no hay más que una palabra para decir negro y azul oscuro; y 
el cielo es azul. Esta tesis puede apoyarse también en lo que 
sabemos de los pueblos nilóticos. Se le ofrecen igualmente le¬ 
che y bebidas espirituosas. Algunas fuentes nos hablan del ofre¬ 
cimiento de sacrificios humanos, pero nosotros sabemos que 
éstos no se ofrecen nunca al ser supremo. Muy característico en 
los sacrificios cruentos es el papel que desempeña la sangre. 
El animal es embadurnado con tres clases de hojas diferentes 
(también el jefe de la casa es coronado con las mismas hojas); 
mientras se le embadurna, se invoca a Dios y, aparte de él, a 
otros seres sobrenaturales. Con la sangre del animal se emba¬ 
durna a su vez el poste central de la casa. La plegaria que sigue 
está dirigida igualmente a una pluralidad de seres sobrenaturales 
y después de ella se procede a la aruspicma. También el sacri- 
ficador se embadurna con sangre. Si los signos encontrados en 
el examen de las visceras (aruspicma) son desfavorables, la víctima 
es rechazada. En un lugar en que pueda ser recogido por un 
águila se coloca un trozo de carne destinado a Dios. Antes de ca¬ 
da comida se ofrece un sacrificio sobre el fuego del hogar, invo¬ 
cando a Dios y lanzando pedazos hacia los cuatro puntos car¬ 
dinales para los ángeles y los espíritus. Las mujeres sacrifican 
junto a un árbol; a veces cuecen una pasta que introducen en 
un recipiente y a la que hacen un orificio en el que vierten le- 

217 Seguimos a P. WlLHELM Schmidt, Ursprung der Gottesidee. Die 
Rehqtonen der Htríenvolker I VII. Die Rehg;ionen der Hannten und 
Hamitotden. Cf. mi reseña en «Anthiopos» 25-26 (1940) 51 ¡ss. 
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che y mantequilla. Después de comer un trozo de ella, hacen 
una oración y abandonan la ofrenda a los pájaros del cielo. 

También a los muertos se les ofrece sangre, y en el caso 
de que sean ricos este sacrificio se repite todos los años. Es 
interesante el que se intente reconciliar a la víctima (animal) con 
su destino. Los cazadores sacrifican junto a un árbol antes de 
salir a cazar. El muérdago se considera sagrado, lo que recuerda 
su estimación en la Europa occidental. En los límites del país 
hay bosques sagrados, uno de los cuales (en torno a un árbol, 
bajo el que está sepultado un santo) está rodeado por dos círculos 
concéntricos de matorrales. El ser supremo recibe sacrificios que 
le son ofrecidos sobre tres piedras negras. Hay árboles sagrados 
a los que se unge con mantequilla y de cuyas ramas se cuelgan 
hilazas de lana. A sus pies se depositan ofrendas, a las que los 
caminantes que pasan junto a ellos añaden pedazos de madera. 
Cuando se ofrecen sacrificios al pie de uno de estos árboles (la 
víctima debe ser una oveja negra), se invoca primero a Dios y 
a otros seres superiores y, en seguida, al espíritu del padre y al 
espíritu de la madre; el árbol se rocía con la sangre, que se es- 
parce también hacia los cuatro puntos cardinales. Sólo des¬ 
pués del ofrecimiento de un sacrificio cruento pasa el árbol a 
ser un lugar de culto. El que al comenzar un sacrificio a los an¬ 
tepasados sea invocado el dios supremo, está de acuerdo con 
lo que hemos visto hasta ahora. Está documentada también la 
veneración de las fuentes y de las aguas fluyentes. Los ante¬ 
pasados tienen su morada en las altas montañas. A los pies del 
poste central de la casa hay una fosa, en la que se ofrecen sa¬ 
crificios ya durante la edificación. Los postes que enjamban la 
puerta son embadurnados con la sangre de la víctima. Las mu¬ 
jeres desempeñan funciones sacerdotales. El sumo sacerdote de 
la nación habita, junto con una serpiente gigantesca, en una 
cueva, y cada vez que sale es precedido por unos hombres que 
llevan una serpiente. 

Los seres superiores están completamente subordinados al 
dios supremo. Los espíritus de los árboles y de las aguas son 
venerados, pero no individualmente. El culto de los astros es 
tan desconocido entre los galla como entre los demás pueblos 
de que hemos hablado hasta ahora. El más alto rango entre los 
seres superiores corresponde a una figura femenina que guarda 
cierta relación con la fertilidad, también con la de las mujeres: 
al invocarla se usa el apelativo «madre»; se llega incluso a 
considerarla como creadora de los hombres. Es tanta la fre¬ 
cuencia con que dentro de complejos religiosos megalíticos he¬ 
mos tropezado con esta figura femenina que no creemos poder 
dejar de intentar su interpretación. Pero en ningún sitio esta 
caelestis se nos presenta ciara y defmidamente: sólo una cosa 
es segura, su subordinación al ser supremo. Su relación con la 
diosa de la tierra (Africa occidental) puede ser secundaria, de¬ 
bida sólo a un proceso de fusión; la que guarda con el primer 
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antepasado femenino, madre del grupo, se podría explicar si 
suponemos que en las formas de sociedad matriarcal el primer 
padre desaparece totalmente (esto explicaría simultáneamente la 
existencia del ser supremo femenino : el ser supremo se habría 
fundido con la primera madre en lugar de hacerlo con el primer 
padre). Pero todo esto no son más que sospechas: el material que 
poseemos no nos deja por el momento rebasarlas, [unto a este 
ser superior femenino hay otro masculino, cuya función es todavía 
más oscura, pero que está relacionado con los espíritus de los 
antepasados. Puede que represente al caudillo de los espíritus 
de los antepasados o a un primer padre transformado, como es 
el caso en el Africa occidental. 

Como hemos visto, y pese a las dudas de W. Schnndt, les 
galla practican el culto megalítico a los antepasados en todas 
sus formas. Los montones de piedra a los que cada uno de los 
que pasan añade una, así como las serpientes, son pruebas elo- 
cuentes de nuestra afirmación. Por si esto fuera poco, Krapf 
nos habla de la existencia de serpientes domésticas que los galla 
cuidan y alimentan en sus casas y a las que se ofrece un sacri- 
ficio dentro de las ceremonias realizadas para expulsar la en¬ 
fermedad. Tampoco es nueva para nosotros la invocación del 
ser supremo en los sacrificios ofrecidos a los antepasados: los 
asanti y los ibo no la olvidan nunca. 

Vamos a ocuparnos ahora, muy brevemente, de la religión 
de los kaffa. Conocen la costumbre de los montones de piedra 
como altares y practican un culto de los espíritus de los ríos 
(que están incluso individualizados), a quienes ofrecen sangre. 
Sobre la tumba se levantan tantos menhires como trofeos fá¬ 
lleos había conquistado el muerto. A los muertos se les tributa 
un culto continuado y al déspota y a la reina madre (a quien 
el nuevo gobernante debe ofrecer un sacrificio anual) se les 
dedica un templo funerario. Hay además árboles sagrados, bos¬ 
ques y piedras sagradas. El ser supremo está fundido de alguna 
manera con la figura del «enemigo». 

Los baria y los cunama son pueblos de estructura marcada¬ 
mente matriarcal. La mujer goza, incluso en el matrimonio, de 
libertad sexual, en tanto que el hombre está obligado a guardar 
castidad hasta los veinte años. Creen en la existencia de un ser 
supremo incorpóreo que habita en los bosques sagrados, en los 
arroyos de la selva y en algunas piedias y árboles. Es omnis¬ 
ciente y bondadoso, pero «duerme», es decir, se ha alejado del 
mundo. Algunos mitos le atribuyen la creación, que para otros 
es obra de la tierra. Hay una tercera versión en la que el dios 
supremo, bisexuado, engendra en sí mismo y da a luz la creación. 
Junto a él hemos de reseñar la figura, poco clara, de un «ene¬ 
migo». También la pareja de los primeros antepasados, padres 
del grupo, es objeto de culto. La oración, que a veces toma la 
forma de un diálogo, se dirige a Dios. También los sacrificios 
ofrecidos al roturar un campo y al hacer la cosecha, al cultivar 
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un terreno por primera vez y al excavar un pozo, se dirigen a 
Dios; las víctimas son, en la mayoría de las ocasiones, animales 
menores, pero también algunas veces toros. Cuando muere un 
hombre, se ofrece un sacrificio a la deidad para que ayude a 
su alma; este sacrificio se repite a los diez y veinte días. El sa- 
crificio es ofrecido por el más anciano de la comunidad, pero 
existe un «señor de la tierra», que es considerado como sumo 
sacerdote. A la muerte de este sumo sacerdote se ofrecen sa- 
cnficios sobre una montaña y en ellos se invoca al ser supremo. 
Las mujeres no sacrifican junto a los hombres, sino separada¬ 
mente. 

Los bosques sagrados son propiedad privada; tienen valor 
de asilos. Como entre los asanti y otros pueblos del Africa 
occidental, en los ríos hay vados y lugares santos acotados. En 
ellos se ofrecen sacrificios sobre ciertas piedras, después de lo 
cual los hombres se bañan en una orilla y la mujeres en la otra. 
Luego se abreva el ganado. Sobre la montaña sagrada en que 
están los sepulcros de los sumos sacerdotes muertos, hay una 
choza, en cuyo pavimento hay excavadas siete pequeñas fosas, 
que el sumo sacerdote oficiante llena de leche. Tres días des¬ 
pués ofrecen todos los miembros de la comunidad un sacrificio 
de cerveza sobre los sepulcros de sus respectivos antepasados. 
Al día siguiente, por la mañana, se levanta una construcción 
cultual de postes y ramas entrelazadas, oculta a la vista de los 
profanos; todos bailan entonces en torno a este recinto, en el 
que el sumo sacerdote entra de vez en cuando para soplar en 
un cuerno pequeño, que produce un sonido que pasa por ser 
la voz del dios; cuando sale golpea a los bailarines con un lá¬ 
tigo. Según el autor a quien debemos esta información, los cán¬ 
ticos que se entonan durante la danza son totalmente profanos. 
La función que desempeña el sumo sacerdote y algunas ceremo¬ 
nias recuerdan al sumo sacerdote y a las ceremonias de los habbe 
del Níger. Otra fiesta se celebra sobre una roca en la que hay 
excavadas siete piedras-pila (cf. las piedras-pila del Megalítico, 
página 194ss); en ellas se derrama cerveza, destinada a los espí¬ 
ritus de los cabeza de familia fallecidos. Allí se espera la con¬ 
junción del comienzo del mes con el equinoccio de otoño y, una 
vez observada, los ancianos llevan al poblado la noticia de la 
«resurrección de Dios». Hay una especie de Saturnahas con 
danzas enmascaradas, banquetes y bebidas. A ellas hay que 
añadir un culto a los antepasados en toda regla. Se les ofrecen 
sacrificios y se les presenta el ganado. 

Los sepulcros de los baria son sepulcros de fosa sobre los 
que se acumula un túmulo de piedra al que cada uno de los 
asistentes a los funerales arroja una piedra. Los cunama elevan 
sobre una cámara sepulcral construcciones cilindricas de piedra, 
cerradas por una losa. En los cementerios del lugar se plantan 
postes como soportes de les espíritus de los muertos a lo lejos. 
Uno de los autores a quienes debemos estos informes afirma 
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expresamente que eí culto a los antepasados ocupa el primer 
plano de la religión. Después de lo que hemos visto, no pue¬ 
de caber la menor duda de que nos hallamos aquí ante una 
religión megalítica en ruinas, pero auténtica; sabemos también 
que este culto a los antepasados no está en oposición con el 
culto del ser supremo. La primera madre es invocada en los 
juramentos, que se prestan sobre las piedras. Existe una fiesta 
del solsticio que recuerda la que vimos entre los bereberes; 
después de ella se ofrece un sacrificio a los antepasados, a quie¬ 
nes se informa. Hay también sacerdotisas oraculares y mágicas; 
son médiums de los espíritus. 

Las investigaciones que Adolf Jensen 218 ha realizado en el 
sur de Etiopía nos han dado a conocer, junto a una cultura 
viviente, monumentos antiguos de carácter evidentemente me- 
galítico. Hay campos de menhires plantados sobre túmulos. So¬ 
bre uno de estos túmulos (Tutto felá), los darassa siguen hoy 
celebrando anualmente una ceremonia sacrificial en la que ofre¬ 
cen una oveja o una cabra. «Los indígenas, aunque no saben 
nada en concreto acerca de aquellas piedras, tienen la impresión 
de que se trata de un lugar consagrado que guarda relación 
con la muerte» (Jensen, p.454). Estos menhires son muy pare¬ 
cidos a los meninr'Statues (cf. p.204s), y junto a estas piedras 
antropomorfas hay otras que son claramente fálicas. Tan deci¬ 
didamente como nos hemos negado a aceptar que toda piedra 
plantada sea un falo, hemos de sostener que una serie de piedras 
halladas en el arco del Níger (cf. p.452), en Guinea y en Etiopía 
son representaciones de falos. Pero de ellas resulta que se sabía 
perfectamente cómo había que repiesentar el glande para ca¬ 
racterizar a la piedra como falo y que, en consecuencia, allí 
donde falta esta caracterización no puede tratarse de una re¬ 
presentación fálica. 

Estas columnas fálicas se componen de un gigantesco fuste 
de piedra cilindrico en cuyo extremo superior hay un casquete 
separado por un anillo y cuyo pie está profundamente hundido 
en la tierra. Su altura por encima del suelo alcanza hasta los 6 
metros y la longitud de la parte hundida es de por lo menos 
1 metro; el suelo está cimentado con piedras y losas. Las co¬ 
lumnas debieron de ser transportadas desde muy lejos; su mate¬ 
rial es granito o basalto. Se presentan o en campes gigantescos 
constituidos por cientos de columnas o en grupos de 2 a 4; 
hay algunas totalmente aisladas. Según cálculos del padre Azais, 
en la provincia de Sidamo hay 10.000 de estas columnas. A veces 
se encuentran en ellas signos que hacen pensar que se les ha 
tributado culto recientemente: hilazas sin atar y restos de un¬ 
ciones con mantequilla. Los campos de columnas se encuentran 
en la llanura; las columnas aisladas y los grupos menores están 

2i8 Adolf Jensfn, bn Lande des Gctda . Wanderungen gunschen 
Volkstrummern Sudabeswmens (Stuttgart 1936). Allí se encontrará cita' 
da toda la bibliografía más antigua sobre este tema. 
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sobre las cimas de las montañas. Los campos no están nunca 
relacionados con sepulturas; las columnas aisladas y los grupos 
menores, siempre. En la disposición de los campos no es posible 
constatar la existencia de ningún oiden determinado. La orna- 
mentación que se presenta en algunas de estas columnas es 
siempre incisa, lo que hace suponer que ha sido añadida en época 
tardía. 

Los menhires antropomorfos son mucho más raros: hasta 
ahora no se han encontrado más que unas 100 estelas con repre- 
sentaciones de rostros y otras 180 con ornamentación; están 
repartidas en cuatro estaciones, tres de ellas muy próximas entre 
sí, la cuarta bastante alejada (todas en los territorios de los da- 
rassa y gudji). Estas piedras tienen un tamaño mucho menor 
que las columnas fálicas: su altura es de 1 a 2 metros. Están 
hechas de piedra blanda. Tienen la parte posterior sm labrar y 
la mayoría presentan en la parte superior el estrechamiento del 
glande, es decir, que son también falos. El dominio de la piedra 
es mucho peor; la ornamentación está conseguida con una téc¬ 
nica muy inferior, respetando las protuberancias o limitándose 
a pulimentarlas y grabarlas someramente. El motivo ornamental 
más frecuente se compone de una acanaladura alargada que ter¬ 
mina en su parte inferior en una excavación de bordes abom¬ 
bados (¿ombligo?). De la acanaladura parten lateralmente grupos 
de canales o protuberancias dispuestos transversalmente hacia 
arriba o hacia abajo. La representación del rostro puede faltar. 
Muchas de estas estelas tienen su cara anterior y su cara pos¬ 
terior planas y no redondeadas ni ovales; la cara en que está 
representado el rostro está dirigida al este y al sur. Jensen 
distingue entre «rostros grandes» y «rostros pequeños». La nariz 
está siempre representada, y junto a ella se encuentran dos agu¬ 
jeros que indican los ojos. El rostro está rodeado de una protube¬ 
rancia o de una acanaladura y tiene forma oval alargada; la nariz 
parte del punto central de la curva superior. Los orificios de la 
nariz están representados con frecuencia; la boca más rara vez. 
Las orejas, cuando las hay, están indicadas con dos abomba¬ 
mientos circulares en cuyo centro hay un orificio. En tres de 
las piedras el rostro está trabajado de tal manera que es posible 
verlo de perfil. Una de ellas tiene lo que Jensen considera un 
pico de pájaro (interpretación que no me convence). En algunas 
de las estelas hay indicación de los pechos; pero, dado que ésta 
se encuentra unida también a rostros barbudos, es muy dudosa la 
interpretación que ve en ellas representaciones de mujeres. En 
la estación Tutto felá las estelas están acompañadas por nume¬ 
rosos sepulcros sobre los que en otro tiempo se levantaban tu - 
muít (aunque es posible que se tratara de simples montones 
de piedra). 

En otra estación se ha encontrado una piedra caída con ori¬ 
ficios como los de los tableros de los juegos. En Guraghe estos 
orificios forman parte de la ornamentación, lo que nos hace pen- 
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sar que pertenecían a esta desde un principio. ¿Hemos de creer 
aquí en una relación con los oráculos? En esta misma estación 
se han encontrado columnas fálicas ¡unto a estelas con represen¬ 
tación de rostros, en las que la boca y la barba están orna- 
mentalmente fundidas. La mayoría de las estelas halladas en las 
tres estaciones restantes lleva lateralmente la representación de 
una trenza. En Wallamo hay otros tipos de estelas, en les que 
el canal central tiene, en el extremo superior y en el inferior, 
ramificaciones laterales de líneas paralelas y en las que están re¬ 
presentados los brazos, colgando a los lados o cruzados sobre 
el pecho. Mencionemos todavía las pocas estelas redondas en 
forma de falo con representación de rostros barbados halladas 
en el Africa occidental en el río Calabar Viejo. 

Los habitantes actuales del sur de Etiopía, los darassa y los 
konso, que han sido estudiados por Jensen, son pueblos mega- 
játicos vivientes. Su organización patriarcal es manifiesta. Dentro 
de su estructura social hemos de citar los grupos escalonados 
de distintas categorías, que es posible que en otro tiempo fueran 
clases de edad, pero que hoy recuerdan más bien los grados de 
categoría de los ibo del Africa occidental. Este sistema se en¬ 
trecruza con el de las clases matrimoniales y con una especie 
de sistema de auténticas clases de edad. La cúspide de la socie¬ 
dad está constituida por los sumos sacerdotes, que habitan en 
los «santuauos en las alturas». En éstos se encuentra un pilar 
cónico amurado en el que hay una entalladura que le da forma 
de trono. Uno de estos «santuarios en las alturas» es una cueva 
en cuyo interior hay un poste. Los principales objetos sagrados 
son: un tambor, un cuerno y una figura de barro que repre¬ 
senta un ternero sin cabeza; ésta se reviste con la piel y con la 
cabeza de un ternero rojo que es sacrificado en una fiesta que 
tiene lugar cada diez años. Así completada, se convierte en el 
soporte de un ser, el que goza de mayor veneración, que se 
encuentra bajo el dios creador (que ha sido relegado a segundo 
término) y que es posible sea un primer padre que ha ascendido 
de rango. Sólo cuando tiene lugar esta fiesta principal es posible 
ascender de categoría y pasar de una clase a otra; una vez 
alcanzada la segunda, se puede contraer matrimonio. Cada uno 
de estos grupos se subdivide todavía en dos partes (cf. p.523)* 
Uno de los sacerdotes está vinculado al culto de las serpientes. 

El culto a los muertos está muy desarrollado. Se construyen 
sepulcros de pozo con nicho, sobre los que se levantan montones 
de piedras, a los que cada uno de los asistentes a los funerales 
debe contribuir con una. Ante las tumbas de los hombres se 
planta un menhir. En el lugar de reunión, ligado al sepulcro 
del fundador del poblado, hay menhires y árboles sagrados sobre 
terrazas y rodeados por un cercado de piedras. Estos lugares de 
reunión están pavimentados (como, por otra parte, también los 
caminos). 
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A los bordes de los caminos, en total independencia de los 
sepulcros, se levantan a los muertos monumentos de madera: 
columnas antropomorfas, la del muerto en el centro, y a derecha 
e izquierda, en una hilera, las columnas que representan a los 
enemigos que él mató y emasculó; ante estas columnas hay re- 
presentaciones groseras de los animales cazados. El conjunto 
está rodeado por un empedrado y por un cerco de pequeñas 
piedras plantadas, y ante el grupo de figuras hay un menhir. 
Un grupo de tres postes pequeños simboliza las piedras del 
hogar. Se sigue tributando culto a los muertos después de la 
sepultura. 

Otros rasgos característicos son: el uso como abono de los 
excrementos humanos, un rasgo mediterráneo; el cultivo muy 
desarrollado de los cereales y de los árboles frutales, con uso 
de terrazas artificiales; la construcción de los poblados en for¬ 
ma de ciudad estrecha y rodeada por una empalizada, que los 
hace capaces de defenderse; y, por último, el gran santuario 
del primer antepasado de la clase matrimonial a que corresponda 
el poblado. Los lugares sagrados con sus piedras plantadas, sus 
terrazas, sus conjuntos de piedras, etc., recuerdan los de las 
culturas megalíticas vivas hoy en día en Indonesia y en el 
sudeste de Asia. Pero la caza de falos y la emasculación de los 
enemigos muertos no puede ponerse en relación con la caza de 
cabezas de aquellas áreas asiáticas. «La caza de cabezas en sen¬ 
tido estricto no se encuentra en ninguna parte de Africa, pese 
a que sea aquí donde el culto de los cráneos alcanza una mayor 
difusión» (Jensen). Y lo mismo que la caza de trofeos no equi¬ 
vale a la caza de cabezas del sudeste de Asia, tampoco el culto 
de los cráneos de los antepasados equivale al culto que en el 
sur de Asia se rinde a los cráneos de los enemigos muertos. 
Pero por otra parte es posible que podamos ver ya aquí el 
tránsito del Megalítico del Mediterráneo y de Africa al Mega- 
lítico del sur de Asia y que algún día encontremos en Arabia 
la solución definitiva de estos enigmas. 

b) Los nilotes 2 !J . 

En lingüística y en etnología se llama nilotes a una sene 
de pueblos, parte de los cuales está situada junto a la ruta 
que conduce del Nilo al Africa oriental, y otra en los territo¬ 
rios de retirada de los países pantanosos. Su unidad lingüística 
no ha sido todavía aclarada, pero en todo caso no puede ha¬ 
blarse de su relación lingüística con los «camitas» (nombre que 
sólo a los cuscitas puede ser aplicado). Culturalmente los nilotes 
se caracterizan por la orientación marcadamente ganadera de su 

2!9 Vease, además de Schmidt (cf. n 237), C. G Seligman, Pagan 
Tnbes of the Nilotic Sudan (Londres 1932) y Diedrich Westermann, 
The Shilluk People (Philadelphia Pa., Berlín Í912) y la bibliografía más 
antigua, citada en estas obras. 
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economía, si bien también la agricultura tiene entre ellos gran 
importancia, que ha perdido sólo allí donde resulta poco pro- 
vechosa o donde un pueblo, como los massai, ha evolucionado 
hasta convertirse en un pueblo de ladrones de ganado. Como 
pueblos resto y marginales han experimentado los más vanados 
influjos de las culturas superiores. 

Los silluk, herederos de pueblos más antiguos, son los re¬ 
presentantes nilóticos de las formas de los grandes reinos y 
están estrechamente relacionados con los Estados de la región de 
los grandes lagos. Su ser supremo, que carece de figura y es in¬ 
visible, es concebido como el creador absoluto, pero el culto se 
dirige en medida incomparablemente mayor al héroe fundador 
del imperio, que, por ser el mediador entre los hombres y Dios, 
ha desplazado a los restantes antepasados y relegado a segundo 
término al ser supremo, aunque no por ello deja de ser evidente 
que su fuerza procede en último término de Dios. Westermann 
reproduce el mito de la vaca primordial, que emergió del agua 
con una calabaza, de la que salió la primera^ pareja humana: 
se trata, como vemos, de un mito que también era conocido a 
los germanos. Los otros pueblos nilóticos del Norte, los dinka, 
los nuer, etc., que no conocen al héroe fundador del imperio 
de los silluk, han conservado junto a los antepasados al dios del 
cielo, que es objeto de un activo culto. Pese a la proliferación 
(tardía) de los antepasados de los hacedores de lluvia y de sus 
encarnaciones vivientes, muchos pueblos nilóticos han conser¬ 
vado claramente la creencia de que la lluvia procede del ser su¬ 
premo, y en algunos (como, por ejemplo, entre los beir) es una 
misma palabra la que sirve para designar la «lluvia» y el «cielo 
y dios». También entre los libios (bereberes) se identificaban la 
lluvia, la tormenta y el cielo. Entre los dmka la relación del 
ser supremo con el cielo resulta algo oscura: cierto que el ser 
supremo habita arriba en el cielo, con los espíritus de los muer¬ 
tos, hace largo tiempo, y que, a través de éstos, envía desde allí 
la lluvia; pero al mismo tiempo habita al este, en el país de 
las almas, donde hay un árbol que recuerda el cráneo astado 
de un toro. Los silluk conocen también este país de los muertos 
al que el alma no llega sino después de una larga peregrina¬ 
ción a través del desierto. Otro rasgo interesante para com¬ 
prender la imagen de Dios de los nilotes lo encontramos entre 
los kavirondo, que habitan junto a la orilla oriental del Lago 
Victoria y que ponen en relación con el dios supremo todo aque¬ 
llo que no puede sujetarse, como el sol, la luna, el viento y el 
agua, que escapa entre las manos. 

De la comparación del héroe fundador del imperio de los 
silluk con la misma figura de Uganda resultan tantos rasgos 
comcidentes que no es posible dudar de su procedencia de un 
estrato común; el grado de divinación de los dos héroes es 
el mismo; en ambos casos se reconoce el rango incomparable¬ 
mente más elevado del ser supremo. De ellos se deriva el carác- 
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ter heroico de los leyes, sus sucesores. Como los héroes del 
Africa occidental, no murieron, sino que «desaparecieron», y 
cuando se nos dice que desaparecieron en una gran tormenta, 
durante una fiesta, no podemos menos de pensar en la leyenda 
de la desaparición de Rómuio. Se aparecen en los sueños como 
una luz deslumbradora y, como todos los dioses-héroes de Africa, 
inspiran a sus médiums, a través de los cuales hablan. Además 
de estos médiums hay animales y cosas que pueden servirles 
de soporte (Seligman, p.76). Cuando los árboles sagrados que 
rodean su cenotafio-templo sepulcral susurran, el silluk dice 
que el héroe «viaja en el viento» 3J0 . También los dmka tienen 
bosques sagrados en torno a su sepulcro. En el país de los silluk 
hay varios de estos sepulcros del héroe que tienen la misma 
función que los vanos sepulcros de un mismo rey egipcio: son 
lugares a los que, invocada, puede descender el alma del héroe. 
Aparte de esto, ésta está encarnada en el rey en funciones, su 
descendiente. También ciertos animales y, naturalmente, la es¬ 
tatua de madera que se conserva en su principal lugar cultual, 
pueden servirle de soporte para su alma. En los cenotafios del 
héroe hay vigilantes y servidoras de su culto, entre ellas tam- 
bién^ algunos hombres viejos (que son llamados sus «mujeres»). 
Según Hofmayr, todas las mujeres del rey son destinadas a este 
servicio una vez que le han dado tres hijos. Todos los otros 
reyes muertos tienen igualmente en sus monumentos funerarios 
sus mujeres vivientes. Todo ello nos recuerda Uganda, pero 
también al Africa occidental. Entre los asande, en la choza 
que constituye el templo funerario del héroe divinizado, arde 
un fuego sagrado guardado por veinticinco mujeres vírgenes. 
Según Seligman, entre los silluk el culto de los muertos co¬ 
rrientes ha quedado relegado a segundo término por el culto 
de los antepasados. 

Sólo con ocasión de la entronización de un nuevo rey eran 
ofrecidos sacrificios humanos: en tal caso el rey y el pueblo 
pisoteaban a un viejo hasta matarlo y además se ahogaba a un 
hombre y a una mujer. Pero en este punto carecemos de noti¬ 
cias seguras y es muy posible que hubiera otros sacrificios de 
esta especie. 

, En un pueblo nilótico, los barí, hay restos de una divi¬ 
sión en grupos tctémicos y en clases de edad. Entre estos barí 
la creencia en un ser supremo parece haber sido casi total¬ 
mente desplazada a segundo termino y solo en el subgrupo de 
los kuku ha conservado alguna vida. Para éstos, los soportes del 
dios son las corrientes subterráneas y los árboles. Junto al «dios 
allá arriba» y al «dios aquí abajo» conocen todavía una tercera 
manifestación del ser supremo. El «dios aquí abajo» es puesto 
en i elación con la fertilidad del suelo y con los antepasados. 
Puede sospecharse que la tercera manifestación divina esté rela¬ 
cionada con los espíritus de la naturaleza, pues los árboles le 

24u Hofmayr, Die Schilluk: «Anthropos-Bibhothek» 2-5 (1925). 
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están consagrados; cuando estos árboles se encuentran junto a 
los sepulcros, su relación con los espíritus de los antepasados 
es evidente. Los antepasados son quienes reciben los ptincipa- 
les sacrificios. El papel que desempeñan en los sacrificios las 
tres piedras del hogar es muy interesante. Para nosotros no 
puede caber la menor duda de que la serpiente, también cuando 
es llamada «hijo de dios», es el soporte del espíritu del muerto. 

Los cadáveres son enterrados ante la puerta de la casa, los 
hombres a la derecha y las mujeres a la izquierda. No hacen 
ofrendas funerarias. Junto al sepulcro tiene lugar un sacrifi- 
cío cruento que se repite un ano después. Entre el sepulcro y 
la morada originaria se levanta una pequeña casa para el alma. 
Sobre los sepulcros se clavan postes. Existen unas pequeñas 
serpientes a las que se llama «abuelas» y se ofrece leche. Tam¬ 
bién los fur de Dzebel iVlün, como los nuba, los dago y otros 
pueblos, conocen la serpiente de los antepasados. Otros soportes 
del alma característicos son las imágenes talladas de los ante¬ 
pasados : se encuentran entre los barí y entre los bongo; los 
silluk tienen una imagen de su héroe. Una ofrenda esencial 
dentro del culto a los muertos es la de sangre: las almas acuden 
por la noche para bebería. Pero lo más importante para nos¬ 
otros es la construcción de pequeños dólmenes, compuestos con 
dos, tres o cuatro losas plantadas y una cubierta monolítica, y 
destinados a servir de soporte y lugar de culto al alma del 
muerto. Cuando se sacrifica un animal se coloca su cuello sobre 
la cubierta del dolmen. También los lango (una parte de los 
cuales formó el estrato de conquistadores y señores de Uganda) 
construyen estos pequeños dólmenes destinados al culto de los 
muertos. Estos dólmenes no están siempre en inmediata rela¬ 
ción con una sepultura, sino que, a veces, son levantados ya 
al construir una casa. Estos dólmenes en miniatura están le¬ 
vantados a los pies de una sepultura y nunca sobre, el cadáver. 
Los lango y los latuka construyen terrazas de reunión como las 
que conocemos entre los pueblos del sur de Etiopia. Sobre ellas 
hay círculos de piedras plantadas. Los nuba, entre quienes tam- 
bién aparecen estos menhires, los utilizan en una ceremonia de 
fertilidad del ganado. Los sepulcros de estos nuba recuerdan 
los sepulcros en forma de embudo que hemos visto en Egipto 
y en el mundo mediterráneo: un pozo que se ensancha de¬ 
jando un espacio cónico y sobre el que hay un túmulo de tierra. 
Los fung, de quienes los silluk tomaron en parte la idea de Es¬ 
tado, veneran dos piedras en las que ven un soporte de una 
rema mítica; una de estas piedras es su trono. Entre los ingas- 
sana hay una piedra parecida ennegrecida por repetidos ungi¬ 
mientos y, cerca de ella, montones de piedras-altares con los 
restos de los sacrificios que fueron ofrecidos sobre ellos. 

Los lango guardan los cráneos de sus antepasados bajo sa¬ 
lientes en ía roca. Otro monumento funerario está constituido 
por los postes sobre los túmulos de piedras. Entre los pueblos 
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mlóticos están muy difundidos los postes redondos con mues¬ 
cas como los pilares del antiguo Egipto. Sobre el túmulo de 
piedra elevado sobre un sepulcro bongo había tres postes plan¬ 
tados, y, en torno a él, otros cinco. Los postes plantados sobre 
el túmulo representaban 20 elefantes, y de los otros cinco había 
uno, policromo, que representaba al muerto; los otros repre¬ 
sentaban animales cazados. Entre los bongo se encuentran tam¬ 
bién postes ahorquillados, pero no en relación con los muertos, 
sino con el hacedor de lluvia y con la lluvia. Entre los moru se 
presentan, junto a dólmenes en miniatura, losas de piedra apo¬ 
yadas unas contra otras, como las que vimos en Siria y en el 
Alto Egipto (cf. p.352s y 376s). Los mercaderes árabes contaron 
a Schwemfuhrt que cada una de las muescas hechas en los 
postes significaba un enemigo muerto. Esto estaría de acuerdo 
con lo que hemos visto entre los pueblos del sur de Etiopía, 
pero se trata de una noticia totalmente aislada. Como en otros 
lugares de Africa, también entre los moru los termiteros son 
utilizados como menhires naturales; en algunos casos se em¬ 
potra en elLs una cámara sepulcral; después se amontona sobre 
el termitero un túmulo de piedras y se planta un poste antropo¬ 
morfo, que representa al muerte. También sobre los túmulos 
de piedra que cubren los sepulcros en pozo con nicho lateral 
se planta un poste. 

Los madi, otro pueblo mlótico, creen que ciertas piedras 
atraen al rayo y que, cuando hay una tormenta, andan saltando. 
Pero esto nos llevaría a hablar de las piedras de lluvia y de los 
hacedores de lluvia. 

Entre los anuak existen árboles sagrados que guardan rela¬ 
ción con la procreación de les hijos, y a los que se ofrecen sa¬ 
crificios de alimentes y tabaco. Aunque el autor que nos habla 
de ellos no dice más que esto, no nos cabe duda de que se 
trata de árboles de los antepasados. El árbol sagrado de los din- 
ka es el soporte de la primera madre: nos hallamos aquí ante 
un caso de posposición de los antepasados masculinos a los 
femeninos. Los dago parecen venerar al ser supremo en el árbol 
y en una piedra sagrada. 

Los anuak conservaban los sacrificios humanos ofrecidos a 
la muerte de un rey. Dos miembros de su familia materna debían 
ser sepultados con él y sobre su sepulcro se levantaba una choza 
sin puerta, coronada por una espada y plumas de avestruz; 
esta choza nos hace pensar en ciertas representaciones gráficas 
de chozas de la época temprana de Egipto. Entre los acoli y 
dzapaluo, los mellizos son sepultados separadamente y pasan por 
ser los espíritus protectores de la casa. Los restantes muertos 
son sepultados a los lados de la entrada de la choza y son objeto 
de veneración y culto. LJn rasgo peculiar de estos pueblos es 
la consideración de la piedra que se halla junto al sepulcro como 
soporte del hijo del muerto cuando quiere entrar en contacto 
con el padre. Entre los dmka, el sacrificio a un muerto es ofre- 
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cido por el médium poseído por el espíritu. Entre los nuer, la 
víctima ofrecida a un anciano piestigioso debe ser una vaca que 
dé leche; a un varón soltero, el toro joven que le fue regalado 
por su padre a su llegada a la pubertad; a una mujer, una vaca, 
y a un niño, un ternero. Cuando moría el hacedor de lluvia de 
los barí, su cadáver debía ser deposaado sobre el de un hombre 
que era sepultado con él; según otra fuente, se sepultaba con 
él al portador de su silla y al portador de su pipa. Tenemos 
noticia de la existencia entre los lotuko de una sepultura en dos 
tiempos, con la particularidad de que los huesos no son exhu- 
mados por los miembros del grupo del muerto, sino por los 
miembros del grupo de su mujer. Después de haberse ofrecido 
un sacrificio, los huesos son entenados dentro de una vasija 
bajo un árbol o un saliente en la roca. 

Dos palabras sobre el hacedor de lluvia. El papel que desem¬ 
peñan las piedras procedentes de los hogares entre las piedras 
del túmulo del sepulcro del antepasado del hacedor de lluvia, 
recuerda algunos ritos bereberes destinados a conseguir la llu¬ 
via (entre ios barí, estas piedras están plantadas, como en los 
auténticos hogares, en grupos de a tres). Entre los silluk y los 
dmka, el rey era responsable de la lluvia, y cuando ésta faltaba, 
se le mataba. Las piedras del hacedor de lluvia son los soportes 
de sus antepasados; son humedecidas con agua y embadurnadas 
con la grasa y el contenido del estómago de la víctima. Según 
Sehgman, se tiene la creencia de que las piedras de lluvia de 
cuarzo o de otros materiales traslúcidos son lluvia sólida. La 
utilización del hacha de piedra en los ritos de la lluvia es fácil¬ 
mente explicable dado su carácter de piedra del trueno; no tan 
explicable es la utilización de las antiguas cabezas de maza de 
piedra. Los pueblos mlóticcs han utilizado como armas hasta 
nuestros días bolas de piedra enastadas en palos; las cabezas de 
maza votivas que hemos visto en Egipto, nos permiten adivinar 
el carácter sagrado que se les atribuía. Sehgman habla de una 
«unidad espiritual del hacedor de lluvia, la lluvia y los alimentos 
vegetales». A nosotros no nos cabe la menor duda de que el 
punto de gravedad de esta unidad está en la agricultura. El 
mismo autor nos narra el caso, muy interesante, de la exhu¬ 
mación de un hacedor de lluvia muerto de quien se creía se 
había llevado consigo al sepulcro la lluvia. En ningún caso son 
las piedras en sí las que tienen el poder de hacer venir la lluvia, 
sino que este poder es atribuido a los antepasados del hacedor 
de lluvia. Entre los barí se ha conservado la relación del rayo 
y de la lluvia con el «dios de allá arriba», pero lo habitual es 
que la lluvia se pida a los antepasados; los dzur la piden al 
primer padre. 

Wilhelm Schmidt sostiene que algunos pueblos nilóticos, 
que él pone en relación con los pastores nómadas asiáticos, son 
camitoides. Basándonos en su propia exposición, vamos a des¬ 
tacar algunos de los paralelos mediterráneos que encontramos en 
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estos pueblos. Los masai ofrecen sacrificios a los antepasados, a 
ios que se dirigen para que les concedan hijos, y levantan túmulos 
de piedras sobre los antiguos sepulcros tumulares. Entre los 
nandi existen, subordinados al ser supremo, dos dioses de la 
tormenta, uno bueno y otro malo, y los rayos que cada uno de 
ellos lanza son totalmente diferentes: es decir, la misma disocia- 
cion del ser de la tormenta que hemos encontrado en el Africa 
occidental y la pluralidad de lanzadores de rayos que nos es 
conocida entre los etruscos. Los suk identifican a Dios con el 
cielo y con la lluvia. Los didinga tienen un «señor de la tierra», 
que recuerda exactamente a sus colegas del Africa occidental. 
Ademas, levantan túmulos de piedras con un menhir plantado 
sobre los sepulcros de los padres de familia. Es muy notable 
la creencia de estos pueblos en la existencia de un pilar del 
mundo (Schmidt, p.489). Igualmente dignos de mención son 
los montones de piedras en los pasos, a los que los dodotho, 
ai pasar junto a ellos, añaden una. Entre los lotuko, el soporte 
de ser supremo es un poste que es embadurnado con la sangre 
el animal (negro) sacrificado; lo demás de la víctima se mtrodu- 
ce en la tosa sacrificial que hay junto al poste. De este pueblo 
dice W. bchmidt: «Lo enigmático en todo este sistema fijo 
de actos cultuales públicos es que todos ellos están relacionados 
pie erentemente con la agricultura y que no aparece ninguno 
que guarde relación con el segundo elemento de la economía 
de los lotuko, la cria de ganado. Y esto resulta tanto más lla¬ 
mativo cuanto que precisamente en la cultura de los pastores 
el culto del ser supremo es, por lo demás, general e intensivo.» 
Lo mismo dice de los bereberes, aparentemente «camiticos». 

No queremos prolongar aquí esta exposición de las pruebas 
de la existencia de rasgos megalíticos en la religión de todos los 
mlotes. bchmidt ha demostrado plenamente su creencia en el 
óer supremo. La importancia de estos pueblos para nosotros 
estriba en que en todos ellos hemos encontrado un auténtico 
cuito megalitico a los antepasados íntimamente ligado con la 
veneración del ser supremo. Como ya hemos visto, los porta¬ 
dores de la cultura megalítica criaron en todas partes animales 
domésticos, aunque no en todas ganado mayor; pero hemos 
visto también que no aparecen en ningún lugar sin cultivo de 
ceieales. A partir de ahoia podemos considerar como demos¬ 
trada la creencia de los megalíticos en un dios del cielo. 

Algunos de los rasgos especiales de los pueblos mlóticos son 
muy importantes. No hallamos entre ellos ninguna huella de 
una caza de trofeos, lo que los diferencia de los cazadores de 
talos del sur de Etiopia. Faltan igualmente las reliquias de los 
antepasados y el soporte del espíritu puede reemplazar la tumba 
y la reliquia. Los dólmenes en miniatura tienen su paralelo 
entre los pueblos megalíticos hoy vivientes en la India y en 
Indonesia; pero esta es la única relación cultual existente entre 
estos pueblos mas o menos secundariamente megalíticos y los 
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pueblos mlóticos. La terraza megalítica como lugar de reunión 
y de culto, vinculada al sepulcro del fundador del lugar, que 
se encuentra aisladamente entre los pueblos mlóticos, aparece 
también entre los del sur de Etiopía y de Asia, en Indonesia 
y en Melanesia^Polinesia. Pero todo esto queda fuera de los 
límites que nos hemos trazado. ¿Hemos de suponer acaso que 
los dólmenes en miniatura existieron otrora en el mundo medi¬ 
terráneo como soporte del alma y desaparecieron dado su^ ca¬ 
rácter especialmente perecedero, o que comienzan ya aquí las 
innovaciones que caracterizan a las culturas megalíticas de Orien¬ 
te? Una respuesta a esta pregunta sería una simple^ suposición, 
y en el curso de este trabajo no hemos dado expresión a suposi¬ 
ciones sino cuando podíamos contar con que posteriores inves¬ 
tigaciones les darán mayores visos de verosimilitud o, incluso, 
las transformarán en certidumbres. 


5 . La alta cultura arcaica y el matriarcado 

No era misión nuestra el demostrar aquí que las altas cul¬ 
turas arcaicas constituyen, en su cultura material (que no es 
sino cultura espiritual manifestada en objetos materiales), una 
unidad; pero en los detalles cultuales que hemos mencionado 
esto ha resultado evidente. Sea como fuere, en el campo de 
la religión esta unidad espiritual queda demostrada, al menos 
en el mundo mediterráneo. La demostración definitiva de la 
unidad de origen de las altas culturas arcaicas es una magna 
empresa aún no intentada. 

Ha resultado evidente también que todas las altas culturas 
arcaicas del «gran Mediterráneo» conservan, mejor o peor y 
más o menos transformados, rasgos megalíticos, y que entre 
estos rasgos megalíticos está el antiguo dios del cielo, más o 
menos oscurecido. Pero hemos tropezado tamoién con una se¬ 
ne de elementos (la ciudad, la ciudad-estado, los elementos de 
construcción regulares, el sillar y el ladrillo) que proceden de 
gentes no megalíticas. Por último hemos demostrado^ que el 
politeísmo debe haber tenido su origen, en el que el héroe me- 
galítico ha desempeñado un papel especial, dentro de las altas 
culturas arcaicas, con las que se ha difundido, pero a las que 
en un principio no pertenecía. En todo caso, la etnología no 
puede seguir pasando de largo ante las altas culturas y expli¬ 
cando su origen con formulas evolucionistas; pero también el 
investigador del Mediterráneo antiguo debe contar la etnología 
entre sus fuentes y no utilizarla en vacias abstracciones de se¬ 
gunda mano. He aquí otro trabajo por hacer. 

En el Mediterráneo encontramos el derecho de herencia de 
las remas, y los ejemplos del Africa occidental nos han demos¬ 
trado que pertenecía a la esencia de las tempranas formaciones 
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estatales. Una capa de conquistadores patriarcales hubo de con¬ 
ciliar, de la manera más peregrina, este derecho sucesorio con 
el vigente entre ellos; pero cuanto más antiguo es el estrato 
que investigamos, más claro resulta el derecho de la mujer. 
Ahora bien, ello no nos autoriza a identificar este fenómeno con 
el esquema de matriarcado de la etnología. Evitando el incurrir 
en las fantasías de Bachofen, habría que revisar el problema del 
matriarcado partiendo del presupuesto de su existencia en la 
alta cultura. 

Un fenómeno con el que tropezamos a cada paso dentro de 
las altas culturas arcaicas es el de la organización dual de la 
sociedad; en el Africa occidental ha sido observada hace ya 
tiempo 241 , pero en el Mediterráneo su existencia sólo es admi¬ 
tida por algunos «iniciados». Esta organización dual cae fuera 
de la religión. Digamos solamente que los dos primeros filóso¬ 
fos de la historia de Occidente escnbieron en el Africa blanca: 
San Agustín e Ibn Haldün. 

Por el momento no nos es posible decidir si los alcázares 
que encontramos en tantos casos asociados a construcciones 
megalíticas pertenecen realmente a la cultura megalítica (quizá 
tardía) o a las altas culturas arcaicas. En las desoladas costas del 
norte de Escocia y en las islas al norte de ellas encontramos 
los brochs, modalidad constructiva que recuerda las nuraghas 
sardas. Irlanda está sembrada de antiguas fortificaciones; pero 
las más notables son las fortificaciones de las islas de Aran, al 
oeste de Irlanda. Estas construcciones no pueden haber sido 
levantadas para atender a necesidades locales; más fácil sería 
interpretarlas como bases de los navegantes e incluso como al¬ 
cázares de piratas. La determinación de su antigüedad es muy 
difícil, dado que siguieron siendo utilizadas hasta la época de 
los vikingos; pero su arquitectura las pone en relación con cons¬ 
trucciones cuyo carácter temprano es seguro. En la Península 
pirenaica, cuyas áreas megalíticas están sembradas de fortifi¬ 
caciones, la determinación de su antigüedad es todavía más pro¬ 
blemática. Hemos hablado de las torres fortificadas de las Ba¬ 
leares, de las de Cerdeña (p.244s) y de los tornets de Malta. 
También en Apulia se encuentran torres fortificadas cubiertas 
en saledizo y los alcázares de las costas e islas del Egeo son 
umversalmente conocidos. Nos quedan por citar las torres de 
Gran Canana y los alcázares de Chipre, así como las fortifica¬ 
ciones que Karge ha encontrado en Siria-Palestina, siempre cerca 
de construcciones megalíticas. No cabe duda de que estos alcá¬ 
zares seguían siendo utilizados todavía en época histórica tem¬ 
prana y de que^ estaban construidos ya en la época de las cul¬ 
turas postmegalíticas; pero es problemático si lo estaban en la 
época auténticamente megalítica. 


241 Cf , por ejemplo, G I Jon^s, Dual OigamZatton m Ibo Social 
Structuie ((Africa) 19 2 (1949) 150ss 
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VIH. LOS RESULTADOS 

Henos aquí al final de nuestro viaje al pasado religioso de la 
antigua Europa, viaje que nos ha conducido desde Escandinavia 
e Irlanda hasta la Península pirenaica, desde aquí hasta el este 
del Mediterráneo, y, finalmente, desde las Islas Canarias hasta 
las profundidades de Africa. Hemos llegado al fina! sin llegar 
a la meta, pero ésta debería ser la solución de todos los pro- 
blemas planteados, solución que no hemos podido dar. Y no 

hemos podido, primero, porque las lagunas existentes en el 

material, en paite todavía sin elaborai, no nos lo han permitido, 
pero además porque nos lo ha impedido mi propia limitación. 
Aceptar la misión de escribir este capítulo era una osadía, cuya 

magnitud se me ha hecho clara en el curso de tres años de 

un trabajo para el que no había ninguna clase de trabajos previos 
y sí una sobreabundancia de material, que, por haber sido re- 
unido para otios fines, estaba totalmente desordenado para los 
míos. Por último, pese a repetidos ataques de desaliento, he 
conseguido abrirme paso. Que ello me haya sido posible es 
cosa que agradezco a mi fiel ayudante la doctora Amelia rrank 
y a mis dos discípulas la señorita Edeltrud Kurat y la señorita 
doctora Elfriede Kuhnle (que ha escrito su tesis doctoral sobre 
el tema Mediterráneo-Africa occidental), que me ayudaron a 
extractar los pasajes que me interesaban cuando no pude ha- 
cerlo yo mismo. Dado que los problemas aquí planteados no 
podían resolverse desde una sola de las ciencias de la cultura, 
he debido irrumpir como diletante en todas las especialidades. 
Pido perdón a los especialistas de cada una de las cencías y 
me consuelo con el pensamiento de que esta mi cualidad de 
neófito sin prejuicios me ha permitido ver todos los problemas 
como si fueran nuevos y encontrar nuevos planteamientos, j En 
último término, en la historia de la cultura todos somos dile- 
tantes! La extraordinaria abundancia de datos no me ha per- 
mitido incluirlos en el cuadro histórico del romanticismo y de 
comienzo de nuestro siglo, orientado por los estudios clásicos, 
índogermamstas y (quizá) semíticos. He de decir que tampoco 
lo he intentado y, nuevo Eróstrato, he hecho quizá saltar algún 
sistema magnífico y bello, pero msuiiciente ante los hechos. 

En todo caso he expuesto los problemas que plantean los 
nuevos datos y los he acercado a una solución en la medida en 
que esto es factible en la actualidad. Su solución total, si es 
que es posible, exigirá decenios de trabajo partiendo de un plan¬ 
teamiento totalmente nuevo; pero ya desde ahora podemos 
mostrar aquí, en la religión, algunas de las mas importantes 
raíces de esta nuestra cultuia occidental, en la actualidad tan 
peligrosamente amenazada* 
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La^ cultura megalítica —o quizá sería mejor decir culturas 
megalíticas, pues los milenios de evolución local dieron origen 
a formaciones especiales— ha resultado ser en el «gran Medí- 
terráneo» una unidad espiritual cerrada; y los elocuentes ha- 
llazgos arqueológicos, siempre unitarios, nos demuestran que, 
pese a su larga duración y a su amplia dispersión, también en 
las otras áreas lo era. El culto de los antepasados, con sus dis¬ 
tintas formas, se impuso desde un principio como el contenido 
principal de su religión; basándonos no sólo en los hallazgos 
arqueológicos, sino también en las fuentes escritas y en la et¬ 
nología y el folklore actual, hemos podido aclarar algunos de 
los detalles de este culto y de las creencias que le dieron origen. 
La empresa de explicar el culto egipcio a los muertos a partir 
del megalítico, y éste recíprocamente a partir de aquél, debe ser 
intentada críticamente; la idea del alma de los egipcios y de 
otros pueblos antiguos no puede comprenderse sobre la base 
de una psicología materialista superficial, sino sólo a partir 
de las ideas del alma de los negros y con ayuda de la moderna 
psicología piofunda. Desde un principio nos pareció verosímil 
que la religión de los megalíticos no estaba limitada sólo al culto 
de los antepasados; pero no teníamos ningún punto de referen¬ 
cia sobre el que demostrar, a partir de los monumentos arqueo¬ 
lógicos, la existencia de un culto divino. También para el etnó¬ 
logo era natural el presuponer en todos los pueblos el politeísmo. 
Las huellas de una creencia en el dios supremo aparecieron 
desde un principio; pero sólo allí donde hemos dispuesto de 
fuentes escritas referentes a pueblos que practicaban el culto 
megalítico a los antepasados o allí donde hemos encontrado to¬ 
davía vivientes en la actualidad a estos pueblos mismos, hemos 
podido demostrar que la creencia en un ser supremo ético y 
activo —que interviene en el acontecer del mundo y en la vida 
del hombre— era tanto más clara cuanto más abundantes y 
claros eran Jos íasgos culturales megalíticos y la existencia de 
la veneración de los antepasados. Ahora estamos en condiciones 
de poder atribuir con seguridad a los portadores de la cultura 
megalítica esta creencia en el ser supremo. Hemos demostrado 
que también en aquellas altas culturas arcaicas postmegalíticas 
en las que el politeísmo falta o no se presenta sino de modo 
incipiente, existe esta creencia en el ser supremo; creencia que, 
incluso en las religiones politeístas, por relegada que pueda estar, 
no falta nunca totalmente. Además, podemos considerar como 
casi demostrado que este dios supremo de las altas culturas 
arcaicas procede, como otros elementos culturales, de la religión 
megalítica. 

Esta creencia megalítica en el dios supremo se diferencia 
del antiguo monoteísmo de los pueblos-resto y de los pueblos 
marginales (cf. La religión de los primitivos p.531 de este vo¬ 
lumen) por su estrecha relación con el culto de los antepasados, 
mediadores o intercesores ante la deidad, seres creados, pero 



526 DOMIN1K JOSEF WOLFEL 

no por ello menos poderosos, y aptos de antemano para relegar 
a segundo término al ser supremo, lo que les resultó especial' 
mente fácil cuando su culto se transformó en el culto de los 
héroes. Con el comienzo del politeísmo en las altas culturas 
arcaicas, el dios supremo fue relegado a segundo plano y se 
fundió con el dios del cielo, rey de los dioses, esposo de la 
tierra, o con el dios del rayo. En cambio, su fusión con el primer 
padre (de la humanidad) no es debida al culto megalítico de 
los antepasados, sino que se presenta ya en las creencias de los 
pueblos-resto y de los pueblos marginales, que no conocen toda' 
vía los antepasados especializados. 

Los espíritus de la naturaleza, especialmente los de los ár- 
boles, y muy especialmente los de las aguas, aparecen tan fre- 
cuentemente dentro de conjuntos de creencias megalíticas que 
hemos de considerarlos como parte integrante de la religión 
megalítica. Todos ellos son considerados como seres creados, 
tan pronto benévolos (fuentes y ríos) como tétricos y malévolos 
(espíritus de los árboles). Su contribución a la materia prima 
de los dioses de las religiones politeístas es mucho menor que 
la ofrecida por los héroes; lo más frecuente es que también 
dentro de estas religiones conserven su carácter originario, con 
la excepción de los ríos y del mar, que pueden convertirse en 
dioses mayores. 

Igualmente claro resulta que los portadores de la cultura 
megalítica ofrecieron sacrificios humanos a los muertos princi¬ 
pales y a los héroes. Los sacrificios humanos ofrecidos a los 
dioses politeístas proceden de los ofrecidos a los héroes divi¬ 
nizados: Eitrem (cf. p.305s) tiene toda la razón cuando deriva 
el sacrificio a los dioses del sacrificio a los muertos. Los ante¬ 
pasados aseguran la fertilidad del labrantío de quien son los 
auténticos propietarios; ellos son también quienes conceden los 
hijos. No nos es posible saber si la idea, tan viva en Africa, del 
renacimiento de los antepasados o, al menos, de una de las 
potencias anímicas, pertenecía también a la religión megalítica. 

Los antepasados son originariamente seres benévolos y pro¬ 
tectores, pero su culto acaba por convertirse en una estricta 
exigencia, cuyo incumplimiento es considerado un crimen, que 
es castigado con el merecido rigor. Esto explica que los ante¬ 
pasados puedan convertirse algunas veces en tiranos, en seño¬ 
res malhumorados y antojadizos y casi en seres malvados. Los 
antepasados de las poblaciones primitivas, cuyo culto se des¬ 
cuida o se abandona a beneficio del de los antepasados de la 
población invasora, evolucionan siempie hasta convertirse en 
espíritus fantasmales. 

Una reconstrucción total de la religión megalítica presu¬ 
pondría una exposición de cada una de las religiones megalíticas 
local y temporalmente delimitadas, es decir, un trabajo que to¬ 
davía no ha sido acometido. Lo que puede decirse^ acerca de la 
religión y la cronología de la cultura megalítica, así como acerca 
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de su origen, lo hemos expuesto detenidamente. Su origen pn- 
mordial y auténtico habría que buscarlo en una actitud espiri- 
tual, en una religión que fue naturalmente anterior a los monu- 
mentos arqueológicos que le sirvieron de medios de expresión; 
y a este origen no nos será posible llegar nunca. 

No hemos tratado del Megalítico de Arabia, del Irán, del 
Cáucaso y de la India, y tampoco de las culturas megalíticas 
vivientes de la India, sudeste de Asia, Indonesia, Melanesia-Po- 
linesia. El Megalítico tuvo su origen en el «gran Mediterráneo», 
y en el Este no podemos esperai hallar sino formas más recientes, 
aunque el Megalítico de los Mares del Sur parezca ser tipoló¬ 
gicamente más antiguo que el del Continente. Pero dejemos 
estos problemas a los que están ocupándose de su solución. 
Aunque debamos considerar con el mayor escepticismo las cro¬ 
nologías precipitadas, no cabe duda de que estas provincias me¬ 
galíticas orientales pueden contribuir con elementos esenciales al 
esclarecimiento de la religión megalítica. 

También el politeísmo nos resulta ya comprensible después 
de nuestro viaje al Africa occidental, donde nos ha sido posible 
echar una rnirada al taller en que se fabrican los dioses po¬ 
liteístas, así como constatar todos los estadios de su evolu¬ 
ción. Sería facilísimo establecer equivalencias entre los dioses 
del Africa occidental y los de los griegos, egipcios y pueblos 
del Asia Anterior, así como con los dioses-héroes de los ger¬ 
manos y los celtas; pero sería tan falso como fácil, pues, como 
sabemos, un «dios» de esta clase es el producto local de una 
larga evolución histórica en la que se han mezclado diferentes 
corrientes; por otra parte, habitualmente lo conocemos bajo la 
apariencia que tenía en la época en que fueron escritas nuestras 
fuentes y en la forma en que éstas lo vieron, y no en toda su 
plenitud. No podemos esperar encontrar su exacta equivalencia 
en otro lugar, sino que debemos separar sus mitos y sus fun¬ 
ciones aisladas y comprobar si no se repiten en otros lugares, 
quizás incluidos en complejos que nos sea posible comparar 
entre sí, con lo que esta forma local adquiere validez dentro de 
un marco espacial y temporal más amplio. A partir de la reli¬ 
gión de un solo pueblo no es posible comprender una deidad, 
pues, como hemos demostrado claramente, todo politeísmo se 
remonta a una fuente común, ya en sí misma compleja por 
confluir en ella el culto de los daimones de la naturaleza y el de 
los héroes. Tampoco es posible hablar de evhemensmo en aque¬ 
llos casos en que se narra el nacimiento, la boda y la muerte 
de un dios: siempre que esto no sea una simple explicación 
racionalista inventada por un literato, es la historia de la ju¬ 
ventud real del héroe que se ha convertido en dios o se ha 
fundido con un dios. 

Las colonias africanas del mundo mediterráneo han con¬ 
firmado lo que ya anticipamos cuando estudiamos el «gran 
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Mediterráneo»: que el politeísmo es más reciente que el Megalí- 
tico auténtico, que no aparece fuera de las altas culturas ar¬ 
caicas y que ha tenido su origen dentro de éstas, pero no las 
ha afectado a todas. Una investigación cuidadosa, que deberá 
ser hecha algún día, pero que hubiera hecho saltar los límites 
de este trabajo, aun sin ella ya excesivamente amplio, podrá 
determinar con más exactitud que lo hemos hecho nosotros el 
término post quem y el término ante quem del origen del poli¬ 
teísmo : pero antes de que esa investigación sea realizable será 
necesario proceder todavía a algunos trabajos previos. Pese a 
ello, nosotros creemos haber encontrado ya la clave para la com¬ 
prensión de las religiones politeístas. 

No podemos decir lo mismo del estrato polidaimonista, que 
sigue siendo una mera hipótesis de trabajo, no refutada por el 
material que hemos considerado aquí. El daimón de la natura¬ 
leza sigue siendo tan impreciso como claramente definible es ya 
el otro componente del politeísmo, el héroe, el antepasado. Esta 
imprecisión forma parte de su esencia, pero, pese a ello, yo 
estoy convencido de que también en este punto nuevas inves¬ 
tigaciones más profundas podrán alcanzar la claridad deseable. 
En todo caso, a esta claridad no será posible llegar en el marco 
de las culturas megalíticas y de las altas culturas arcaicas, pues 
en éstas el daimón de la naturaleza aparece ya como el producto 
terminado de una evolución religiosa y casi nunca en su es¬ 
tado puro, sino mezclado ya con un dios politeísta. Los espí¬ 
ritus de la naturaleza y los espíritus de las aguas de las reli¬ 
giones megalíticas no son su fuente, sino que ésta hay que 
buscarla en un estrato premegalítico, entre pueblos que ocupan 
un lugar anterior en la historia de la cultura. 

Y ya no quiero sino subrayar que tengo plena conciencia de 
las deficiencias de este trabajo. En realidad, no es más que un 
primer intento de escribir la historia de las religiones del mundo 
prehistórico y protohistónco. Es imposible que este primer in¬ 
tento acierte en todos sus puntos; pero alguna vez debía ser 
acometido este trabajo, para el que espíritus mucho más espe¬ 
cializados y comprensivos que el mío están más calificados que 
yo. Me inclino ante mis sucesores, para quienes todo resultará 
más fácil que para mí. Debo expresar mi agradecimiento a mi 
venerado maestro el padre Wilhelm Schmidt, que despertó en 
mí el sentido de la historia de la cultura estrictamente histó¬ 
rica; nunca me he sentido tan digno discípulo suyo como en 
aquellos casos en que he debido discrepar de sus opiniones. 
También estoy obligado a expresar mi agradecimiento a Eugen 
Fischer, que posibilitó mi partida para descubrir la Europa an¬ 
tigua y el antiguo mundo mediterráneo, e igualmente al editor 
y a la editorial, en quienes encontré tanta comprensión y tanta 
paciencia cuando este trabajo se extendía cada vez más por 
exigirlo así su materia. 
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Quien crea que no está suficientemente demostrado que el ser 
supremo sea un componente de la religión megalítica, puede 
intentar explicar de otra manera la presencia, segura, del ser 
supremo entre tantos pueblos megalíticos vivientes e históricos. 

El odio de Gordon Childe contra Wilhelm Schmidt le ha 
movido a publicar en «Man» una odiosa nusrepresentahon de mi 
trabajo, pese a las objeciones que en él hago a algunas de las 
tesis favoritas de Schmidt. 




Prof. Dr. Paul Schebesta, Viena 
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INTRODUCCION 


La etnología no conoce ninguna humanidad indivisa e mdi- 
ferenciada, comparable a una masa amorfa, tal como puede 
haber sido en un principio la humanidad primordial. La hu¬ 
manidad actual se subdivide en razas y en pueblos, cuyas formas 
culturales oscilan como los colores de un mosaico. Caracterizar 
la fuerzas y las causas, asi como el curso de esta diferenciación, 
es la misión de la investigación cultural. Pero nunca puede que¬ 
dar abandonado a la libre voluntad del investigador el cons¬ 
truir grados de evolución de acuerdo con esquemas prefijados 
de procedencia científico-natural. Sólo la comparación histórico- 
cultural podrá constatar el parentesco histórico evolutivo de las 
formas. Es decir, que la sucesión de los grados de evolución 
no puede ser entregada a una valoración subjetiva en el sentido 
del evolucionismo craso, sino a la investigación histórico-com- 
parativa, de acuerdo con criterios objetivos. Al proceder a esta 
valoración, las formas más antiguas se distinguirán naturalmente 
de las más recientes por su carácter más mdiferenciado. Indi- 
ferenciación equivale a falta de desarrollo. Especialización, a 
desarrollo de las potencias latentes en las formas más antiguas 
mdiferenciadas. Es decir, que en un principio existió la huma¬ 
nidad mdiferenciada y no la humanidad puramente animal. Entre 
la humanidad indiferenciada y la diferenciada no existen sino 
diferencias de grado, en tanto que entre la humanidad pura¬ 
mente animal y la humanidad indiferenciada existen diferencias 
de esencia. La evolución cultural no pudo partir jamás de la 
humanidad animal, sino que tuvo su principio en la humanidad 
indiferenciada. Indiferenciación es siempre el signo infalible de 
la primitividad, como también de la antigüedad en la historia 
de la evolución de una cultura. Cuanto más antigua sea ésta, 
tanto más indiferenciada y primitiva será, es decir, tanto ma¬ 
yores posibilidades de desarrollo estarán latentes en ella. Cuál 
sea la dirección evolutiva que ella ha de adoptar con el tiempo, 
es cosa que depende de muchos factores, pero especialmente de 
su medio ambiente. 

En antropografía, el estado de indiferenciación es deno¬ 
minado el tipo infantil o, como lo llamaba V. Lebzelter, la 
forma typica. En la ciencia de la cultura se habla de primitivos. 
Bajo el nombre de primitivos se comprenden pueblos en distin¬ 
tos grados de mdiferenciación. La cultura pnmoidial hipotética 
encarna el estado de la indiferenciacion, lo que no significa lo 
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mismo que falta de cultura. El hombre no puede nunca haber 
vivido sin cultura. Puesto que la religión es una pieza esencial 
de la cultura, el hombre no puede haber vivido nunca absolti' 
tamente carente de religión. 

La subdivisión de la humanidad en pueblos culturales y 
pueblos naturales, división comprensible y valiosa, no expresa 
sino diferencias de grado. Los primitivos, considerablemente 
mdiferenciados, se destacan por la carencia de adquisiciones cul¬ 
turales especializadas. En el caso de que a esta mdiferenciación 
de la cultura vengan a añadirse unos rasgos raciales igualmente 
mdiferenciados, podremos estar todavía más seguros de encon¬ 
trarnos ante una población primitiva. Este es el caso ante todo 
de los pigmeos. 

Un rasgo de primitividad es la profunda dependencia del 
medio ambiente. Los primitivos viven ciertamente en fuerte de¬ 
pendencia, pero no en absoluta dependencia del medio ambiente. 
Un pueblo franquea el umbral de la primitividad en el mo¬ 
mento en que rompe la coerción de la naturaleza, como ocurre, 
en la forma más clara, en el caso del cultivo de la tierra o en el de 
la ganadería. Según este criterio, los únicos pueblos que pueden 
ser considerados como primitivos son los llamados recolectores 
salvajes, nombre bajo el que hay que comprender aquellos pue¬ 
blos que hacen posible su vida apresando los medios de alimen¬ 
tación animal y recolectando los medios de alimentación vegetal 
que crecen en la naturaleza sin intervención del hombre. Es 
decn, que el signo distintivo de los primitivos es la economía 
de depredación. En los aspectos social y religioso-espiritual, los 
recolectores llaman la atención por una mezcla con la econo¬ 
mía más estrecha de lo que es corriente en escalones más ele¬ 
vados. Los primitivos hoy en día vivientes, entre les cuales los 
pigmeos ocupan el primer lugar, no pueden reclamar para sí el 
estado de la absoluta mdiferenciación, que corresponde sólo a 
la cultura primordial, que hoy es para nosotros totalmente inac¬ 
cesible. Presuponiendo la exactitud de esta idea, las raíces de la 
religión —en la medida en que la religión nos interesa— no 
podrán buscarse nunca en formas religiosas ya diferenciadas. 
Las formas de religión de los primitivos son más apropiadas y 
adecuadas para este fin. 

Admitida la opinión de que el origen de la religión puede 
ser explicado a partir de las profundidades de una actitud es¬ 
piritual y anímica mdiferenciada, se facilita la crítica de las teo¬ 
rías sobre su origen. Y la historia de las religiones registra no 
pocas de estas teorías, que, como nos será fácil demostrar, toman 
el material sobre el que basan sus especulaciones ya de formas 
de religión altamente diferenciadas, ya de una mezcla arbitra¬ 
ria de religiones especializadas y religiones indiferenciadas, mez¬ 
cla hecha sin criterio selectivo, utilizando como argamasa las 
ideas evolucionistas. Al crítico e investigador de la religión de 
orientación histórica no le interesa, al ocuparse de las formas 
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de religión de los primitivos, si se trata de formas culturales 
ampliamente difundidas sobre la tierra, m tampoco si aparecen 
en ellas ideas y cultos elevados o groseros. Le interesa mucho 
más demostrar su originalidad y su autenticidad. La especializa' 
ción es el estadio final de la evolución, y es sólo posible a costa 
de la pérdida de otros bienes culturales. Con esto queda carac- 
terizada, aunque sólo en sus rasgos principales, la postura de 
la crítica ante las teorías citadas y ante el problema del origen 
de la religión. 


Primera parte 

TEORIAS SOBRE EL ORIGEN DE LA RELIGION 

Los comienzos de la historia científica de las religiones se 
remontan a los primeros decenios del siglo XIX ; creció junto con 
la investigación de las lenguas y literaturas indogermánicas. Cier- 
to que los informes sobre los pueblos de territorios ultramarinos 
habían dado a conocer en Occidente los usos religiosos de éstos 
ya anteriormente. Pero servían más para satisfacción de la cu¬ 
riosidad, sin que se sintiera la necesidad de investigarlos cientí¬ 
ficamente. Era de regla el rechazarlos como invención del diablo 
y el considerar que no merecía la pena ocuparse de ellos. Así 
quedó reservado a la ciencia indogermanista el despertar el in¬ 
terés científico-religioso a través de su conocimiento de la lite¬ 
ratura sagrada de los indios, de los Vedas, y a través de la 
comparación de conceptos religiosos y nombres divinos. 

Es comprensible que la joven ciencia indogermanista, en su 
celo primero, no vacilara en derivar de los Vedas, que en¬ 
tonces pasaban por ser documentos religiosos de remotísima 
antigüedad, el origen no sólo de las religiones indogermánicas, 
sino también de las demás. El mismo proceso se ha repetido 
frecuentemente en el curso de la historia de las religiones. En 
el dominio de las religiones históricas ocurrió lo mismo con la 
teoría de la mitología natural, así como con la de la mitología 
astral y con el panbabilonismo; en la investigación etnológica 
de las religiones, con el mamsmo, el animismo y el fetichismo. 
Cierto que también otras teorías tienen sus fundamentos en los 
datos etnológicos, pero es más fácil comprenderlas como reac¬ 
ciones especulativas contra las hipótesis dominantes, las unas, 
y las otras incluso como especulaciones evolucionistas. La jus¬ 
tificada crítica que se opuso al animismo y que, dando relieve 
a hechos por él olvidados, le atacó en sus fundamentos, condujo 
naturalmente a la construcción de nuevas teorías preammistas: 
por una parte, el dinamismo; por otra, la teoría de una primitiva 
creencia en un dios supremo. Por el contrario, la utilización del 
enigmático totemismo en el esclarecimiento de la religión condu¬ 
jo en parte a especulaciones totalmente subjetivas de tendencia 
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psicológica (como, por otra parte, ocurrió también con algunas 
direcciones del dinamismo). Nos referimos, ante todo, al com¬ 
plejo freudiano de Edipo. 

En las líneas siguientes vamos a exponer las teorías subdivi- 
didas, según estos puntos de vista, en tres grupos, sm tomar 
en cuenta su sucesión cronológica. 

1. Teorías del origen de la religión sobre fundamento his¬ 
tórico : mitología de la naturaleza, mitología astral (panbabi- 
lomsmo). 

2. Teorías del origen de la religión sobre fundamento et¬ 
nológico : manismo, animismo, fetichismo. 

3. Teorías del origen de la religión sobre fundamento etno¬ 
lógico especulativo: totemismo, dinamismo, monoteísmo. 


1 . Mitología natural y astral (panbabilonismo) 

Las teorías de la mitología natural y de la mitología astral, 
que están temáticamente emparentadas la una con la otra, apa¬ 
recen, pese a ello, como dos intentos separados de explicar la 
religión. Cronológicamente están separadas por casi un siglo. 
La mitología natural fue propugnada por la mdogermanística; 
la mitología astral, fundamentalmente por la semitística (pan- 
babilomsmo). Ambas teorías parten de la mitología general, pero 
la primera se basa en los mitos naturales indogermánicos de los 
griegos y los romanos, y la última en los mitos astrales de 
ios asirio-babilomos. 

a) La mitología natural guarda estrecha relación con la in¬ 
vestigación de las lenguas y literaturas indogermánicas, que co¬ 
mienza en 1767 con P. Coerdoux. Como fundador de la teoría 
mitológica natural puede considerarse a A. Kuhn. Entre otros 
muchos representantes destaca el alemán F. Max Muller, pro¬ 
fesor en Oxford (Inglaterra). Sus publicaciones, que vieron la 
luz entre los años 1856 y 1897, se ocupan de la mitología como 
tal y del origen mitológico natural de la religión. 

Los mitólogos de la naturaleza ven en los fenómenos natu¬ 
rales, especialmente en los meteorológicos, como tormenta, rayo, 
trueno, tempestad y lluvia, el origen de las figuras míticas. Otros 
llaman la atención sobre las distintas formas de aparición del 
cielo: cielo diurno y nocturno, amanecer, crepúsculo, etc. Tam¬ 
bién los astros, especialmente el sol, desempeñan un papel, pero 
sólo como fenómenos celestes. No deben olvidarse los elementos, 
el aire, el agua, el fuego. 

b) Los mitólogos astrales atribuyen sólo a los astros, es¬ 
pecialmente a la luna, el carácter de figuras ongmadoras de 
mitos. El fundador de esta escuela es E. Siecke (1892). 

Los mitólogos naturales y astrales consideran las figuras 
mitológicas, y con ello también las religiosas, personificaciones 
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de los fenómenos naturales. La poco habitual vehemencia de los 
fenómenos de la naturaleza y de los procesos del cielo estrellado 
causó una extraordinaria impresión en la fantasía, infantilmente 
ingenua, del hombre primitivo. La predisposición elemental a 
personificar estos fenómenos condujo en último término a la 
formación de la religión, cuyo contenido lo constituyeron pre¬ 
cisamente estos fenómenos personificados de la natui ale/a y les 
astros, a los que comenzó a prestarse veneración religiosa. 

Es decir, que no hay en el hombre mismo ninguna vi¬ 
vencia anímico-religiosa basada sobre la meditación racional o 
sobre la revelación divina, que preceda a esta forma mitológica 
de la religión; antes al contrario, el proceso es concebido como 
si el hombre natural hubiera quedado profundamente conmovi¬ 
do por los poco frecuentes fenómenos del mundo de la natu¬ 
raleza y del cielo estrellado, y, gracias a su potencia personifi- 
cadora, hubiera transformado a estos fenómenos impresionantes 
en personas a las que él, a partir de entonces, comenzó a honrar 
con veneración religiosa. 

Esta teoría no ve que ya aquí resulta necesaria una predis¬ 
posición religiosa preexistente en el hombre. No se ve claro por 
qué el hombre primitivo no había de estar capacitado por esta 
su predisposición para, bien a través de su propio pensamiento 
racional o, posiblemente, a través de la revelación divina, formar 
conceptos religiosos. Pero sin una tal predisposición las viven¬ 
cias religiosas, que habrían de ser provocadas por influjos ex¬ 
ternos, no son concebibles. Aunque no deja de ser cierto que 
los fenómenos de la naturaleza y del cielo estrellado son apro¬ 
piados para excitar esta predisposición para la conformación pos¬ 
terior de la religión, que, gracias a la fantasía humana, puede 
seguir progresando sobre el terreno mitológico. 

La opinión aquí expresada, según la cual los mitos religiosos 
hubieron de ser precedidos por vivencias fundamentales de na¬ 
turaleza religiosa, que fueron la causa de la formación de esos 
mitos, recibe una confirmación por parte de los mitos socioló¬ 
gicos. Pues no se podrá afirmar que el tipo primordial del ma¬ 
trimonio haya sido la relación de la luna y Venus o la de la 
luna y el sol. Antes bien, debe aceptarse la inversa: la relación 
del hombre y la mujer fue proyectada en los astros. Es decir, 
que lo primario es el matrimonio. En forma similar deben in¬ 
terpretarse los mitos religiosos. Lo primario es la vivencia re¬ 
ligiosa ; lo secundario, el mito. 

El objeto y la acción de un mito no son, pues, algo visto 
en el cielo, como afirman los mitólogos de las escuelas nom¬ 
bradas, sino que son vivencias e ideas humanas que fueron tras¬ 
ladadas a los astros. 

c) El panbabilomsmo, un retoño de la escuela de la mitolo¬ 
gía astral, se caracteriza por sostener que toda mitología partió de 
Babilonia y, a través del Asia Anterior, se difundió por el mundo 
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entero. En el centro de la mitología se encuentra ante todo la 
luna (panlunarismo). 

La oleada que provocó el panbabilonismo, cuyos principales 
representantes, H. Winkler, A. Jeremías, E. Stucken y G. Hü- 
smg, fueron al mismo tiempo los fundadores de la Sociedad 
para el Estudio de los Mitos (1906), se ha calmado totalmente. 

Las afirmaciones de los panbabilomstas han resultado crasas 
exageraciones. Hoy no se le ocurre a nadie más derivar de Ba¬ 
bilonia los mitos de los pueblos naturales, ni siquiera sus mo¬ 
tivos. La mitología es algo generalmente humano y se remonta 
a las épocas primordiales. También la antigüedad de la mito¬ 
logía babilónica, y con ello la de la astronomía babilónica (3000 
antes de C.), ha resultado exagerada. La tormenta que el pan- 
babilomsmo desencadenó en torno a la religión del Antiguo Tes¬ 
tamento, que se pretendía derivar de la mitología y de la re¬ 
ligión de la antigua Babilonia (A. Jeremías, Im Kampf um Btbel 
und Babel, tercera edición 1903-4; Das alte Testament vm Licht 
des Alten Onents, tercera edición 1912) pertenece a la historia. 

La intervención de P. Ehrenreich en la polémica de los mi¬ 
tólogos, con su libro Die allgememe Mythologie und ihre ethno- 
logischen Grundlagen (1910), contribuyó con su utilización del 
material etnológico al esclarecimiento de muchos problemas y 
eliminó no pocas de las exageraciones y parcialidades de los 
mitólogos astrales y panbabilonistas. Igualmente restó fuerza al 
panlunansmo de Hüsmg, llamando la atención sobre la mito¬ 
logía solar. 

Además de por lo dicho, las mitologías natural y astral no 
pueden pretender pasar por orígenes de la religión, porque las 
mitologías que fueron utilizadas para construir esas teorías son 
mitologías de pueblos culturales, es decir, son ya especulaciones 
especializadas. Si hay alguna mitología que se remonte a la 
época primordial, ésta sólo puede ser la más sencilla, a la que 
acompañan otras formas religiosas, frutos como ella de la tabu¬ 
lación y de la fantasía primitiva religiosa. 


2 . Monismo, animismo y fetichismo 

La investigación etnológica llegó antes que nada al cono¬ 
cimiento del mamsmo, del animismo y del fetichismo porque 
las actividades cultuales que se relacionan con ellos son las que 
están difundidas entre los pueblos naturales de forma más vi¬ 
sible. Cronológicamente, la primacía corresponde a la teoría fe¬ 
tichista. Ch. de Brosses publicó ya en 1760 su libro Du cuite 
des dieux fétiches. Nosotros aquí trataremos de la teoría feti¬ 
chista en último lugar, puesto que es menos importante que las 
otras dos. Las tres se apoyan, como ya hemos hecho notar, 
sobre el material etnológico. 
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a) Mamsmo no significa más que culto a los muertes, y, 
especialmente, culto a los antepasados del caudillo y del grupo. 
La etnología reconoció muy pronto la difusión mundial del 
culto a los muertos. El sociólogo inglés H. Spencer consideró 
esta forma de la religión, mundialmente difundida, como punto 
de partida de toda religión. Spencer se hace las siguientes re- 
flexiones: la mayoría de los pueblos creen que, después de la 
muerte, el cuerpo humano se descompone y que, tras la des- 
composición del mismo, una parte, que nosotros llamamos alma, 
continúa viviendo por lo menos durante un cierto tiempo. La 
consecuencia de esta creencia es el culto a los muertos, no el 
culto del cadáver, sino el del alma, que sobrevive y a la que se 
invoca y ofrecen sacrificios junto a la tumba o en cualquier otra 
parte, pero especialmente en su lugar de nacimiento. Una forma 
especial del culto a los muertos es la veneración de los ante¬ 
pasados : cuando estos antepasados se destacaron por algún hecho 
excelente durante su vida, reciben un culto especial. Antepa¬ 
sados aislados, especialmente los antepasados del grupo, fueron 
divinizados con el tiempo. De la veneración a los antepasados se 
han desarrollado, afirma Spencer, todas las demás formas de 
la religión, como el fetichismo y el monoteísmo. Así se explican 
el politeísmo, henoteísmo y monoteísmo. Es decir, que en el 
comienzo de la religión están las personas humanas, los ante¬ 
pasados, que con el tiempo fueron divinizados. 

La amplia difusión del culto a los muertos puede ser reco¬ 
nocida; todavía más difundida está la creencia en una super¬ 
vivencia después de la muerte sin que se tribute ningún culto 
especial al muerto. Esta última se encuentra, por ejemplo, entre 
los pigmeos de Africa, que, si bien conocen la creencia en una 
supervivencia después de la muerte, no tienen ningún culto a 
los muertos. Ni siquiera el temor del cadáver y de la tumba les 
es conocido. 

Los negritos semang de Malaya tienen, por el contrario, un 
miedo irresistible a los muertos, pero ningún culto especial a 
los muertos. Es decir, que m la religión de los pigmeos ni la 
de los negrito pueden derivarse del culto a los muertos. Por 
lo demás existen pueblos que abandonan simplemente los ca¬ 
dáveres o los arrojan lejos del lugar. Por otra parte, frecuente¬ 
mente no existe ninguna relación entre el mamsmo y muchos 
seres divinos celestes que proceden de la mitología de la natu¬ 
raleza o de la mitología astral. En todo caso, es cierto que la 
creencia en una supervivencia después de la muerte y el culto 
a los muertos y a los antepasados, que a partir de ella se des¬ 
arrolla, es una forma de religión muy difundida. Ha sido ade¬ 
más demostrado que el culto al primer antepasado, padre del 
grupo, y el culto divino se mezclan frecuentemente, dando origen 
de esta forma al concepto de Dios antropomorfo, del mismo 
modo que las figuras de los antepasados se convirtieron en mo¬ 
delos de las representaciones de los dioses. A partir de la creen- 
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cía en el alma de los muertos, que se remonta a la humanidad 
primitiva, con el tiempo se especializó en muchos lugares el culto 
a los muertos y a los antepasadoes. El manismo y el animismo son 
en sus raíces idénticos. 

b) Animismo. Si la teoría del mamsmo encontró un fuerte 
eco especialmente entre los sociólogos y los filósofos, la teoría 
animista de E. Tylor lo encontró entre los etnólogos. Cierto 
que también Spencer se apoyaba sobre material etnológico, pero 
éste había sido reunido sin criterio selectivo. Por el contrario, 
Tylor, que procedía del campo de la etnología y era además 
reconocido como el mejor etnólogo de su tiempo, era mucho 
más entendido en este aspecto. 

Tylor parte del concepto occidental de alma como ser in- 
corpóreo. Las noticias de los misioneros de épocas anteriores 
afirmaban que este concepto de alma era también propio de los 
pueblos naturales. En aquella época se estaba todavía demasiado 
lejos de reconocer a los pueblos extraños una forma de pensar 
peculiar y se identificaban sus creencias con nuestros conceptos. 
Esto explica el que fuera encontrada en casi todos los pueblos 
de la tierra una creencia en almas y espíritus, es decir, lo que 
Tylor llamaba animismo. Además, puesto que en un principio se 
entró en contacto con aquellos pueblos y grupos que eran más 
fácilmente accesibles, a saber, con los agricultores sedentarios, 
se pudo conocer bien el animismo, que entre ellos es especial¬ 
mente fuerte. Los pueblos recolectores, los pueblos cazadores y 
nómadas, por el contrario, cuya religión es diferente de la ani- 
mista, no eran sino difícilmente accesibles, y por eso su religión 
permaneció desconocida. Por otra parte, los cultos ammistas, a 
causa de sus formas frecuentemente grotescas, llamaban incom¬ 
parablemente más la atención de los observadores, también de 
los superficiales. Estos cultos dominan la vida cotidiana mucho 
más que otros ritos religiosos que sólo tienen lugar ocasional¬ 
mente o que son mantenidos en secreto, como el culto a Dios 
y las iniciaciones secretas. Aquello con lo que se tropezaba cons¬ 
tantemente era el culto a las almas y a los antepasados, el culto 
chamánico a los espíritus naturales y la «adoración» de los fe¬ 
tiches. El abundante material etnológico de esta clase fue el que 
Tylor elaboró en el sistema del animismo y el que, con el con¬ 
sentimiento y la aceptación de todos los etnólogos, declaró ser 
el origen de la religión. 

Primero da Tylor una hipótesis totalmente aceptable del ori¬ 
gen de la idea del alma. Los sueños habrían llevado al hombre 
primitivo al convencimiento de que, junto al cuerpo, hay en el 
hombre además un principio incorporal que vive las aventuras 
oníricas, en las que el cuerpo durmiente no toma parte. Iguales 
conclusiones se habrían sacado de los estados de trance. 

Es posible que la existencia del alma se impusiera al hom¬ 
bre primitivo todavía más a partir de su experiencia de la muerte 
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y de la enfermedad. Las deducciones de Tylor pueden docu- 
mentarse con muchos ejemplos de la vida de los pueblos. 

El sistema de Tylor continúa: del concepto del alma se pasó 
al culto a los muertos, manismo, y a la creencia en la trans- 
migración de las almas. 

Por analogía con el hombre se pensaba que también todos 
los otros seres y las demás cosas estaban animadas (ammatismo). 
Tylor aprovecha aquí ejemplos de la psicología infantil. Esto era 
posible porque en aquel entonces se equiparaba (aunque sin 
razón) la mentalidad del hombre ppmitivo con la del niño. 

A partir de aquí no había sino un paso hasta la creencia en 
la posesión y en los espíritus de la naturaleza. La morada de 
los espíritus de la naturaleza la colocó el hombre de preferencia 
en las quebradas, en los acantilados y en objetos de aparien¬ 
cia impresionante, a los que se rindió culto especial, del que se 
desarrolló la veneración de la naturaleza. Con esto se había lle¬ 
gado ya al politeísmo, a partir del cual se desarrolló el mono¬ 
teísmo. En todo caso, según Tylor, un monoteísmo en sentido 
estricto no existe en los pueblos naturales. La cima de la evo¬ 
lución la ve Tylor en aquel estadio en el que se llegó a la 
formación de los conceptos de bueno y malo en sentido moral. 

Según Tylor, también el hombre menos evolucionado conoce 
conceptos similares, pero en ellos lo bueno y lo malo están con¬ 
cebidos en el sentido de lo útil y lo nocivo. 

El sistema de Tylor es un esquema evolutivo hábilmente des¬ 
arrollado, que demuestra la evolución continua de la religión a 
partir del animismo. Tylor demostró en forma convincente el 
camino por el que el hombre pudo acceder al concepto de alma 
y de espíritu puro. Indiscutiblemente tiene también razón cuan¬ 
do supone la existencia de pensamientos ammistas en las raí¬ 
ces de la humanidad. Pero el animismo bien caracterizado, como 
ha demostrado la investigación histórico-cultural, debe atribuir¬ 
se, por tratarse de una especialización, a un círculo cultural 
posterior. No puede discutirse el hecho de que las ideas am- 
mistas indiferenciadas se remontan a las épocas del origen del 
hombre: pero junto a ellas hubo igualmente ideas mágicas y 
teístas. Las teorías, más recientes, del dinamismo y del mono¬ 
teísmo dan expresión a esta opinión, e incluso defienden la prio¬ 
ridad de las ideas mágicas y teístas. 

Una última observación sobre la teoría de Tylor: la afirma¬ 
ción de que los conceptos de bondad y maldad moral determinan 
la fase evolutiva final, no corresponde a los hechos. 

c) El fetichismo fue considerado, primero por el positi¬ 
vista francés A. Comte y posteriormente por J. Lubbock, como 
origen de la religión. Comte hace proceder al monoteísmo del 
fetichismo, pasando a través del politeísmo. Lubbock amplía 
esta serie evolutiva en varios escalones: antes del fetichismo co¬ 
loca el estadio de la irreligiosidad. Al fetichismo sucede el to¬ 
temismo, después el chamanismo, después la idolatría, la creen- 
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cía en Dios, hasta que por último se alcan/a el concepto de 
bondad y maldad moral. 

Hasta ahora no ha sido posible encontrar en ninguna parte 
un pueblo carente de religión. La afirmación de Van Dongen 
de que los kubu de Sumatra carecen de religión, pude corre' 
girla yo mismo, y la afirmación similar de W. Tessman sobre 
los indios ucayali (Menschen ohne Gott, 1928) fue rechazada 
como inexacta por los misioneros que viven con estos indios. 

La teoría del fetichismo, que hoy está totalmente abando¬ 
nada, se basa sobre una concepción totalmente errónea del fe- 
tiche. La extensión del concepto de fetiche a las cosas de la 
naturaleza (astros) tal como la realizó Comte no salva este es- 
eolio. El fetichismo (aunque en ningún caso en el sentido en 
que usan la palabra De Brosses, Comte y Lubbock) es una for¬ 
mación especial mágico-religiosa del Africa Occidental, que se 
basa probablemente sobre la creencia mundialmente difundida 
en la «fuerza vital». Esta creencia constituye, por una parte, el 
fundamento de la magia, pero por otra es también el funda¬ 
mento de cualquier concepción de ser divino, en la medida en 
que éste es también soberano señor y poseedor de esta fuerza. 
La creencia en la fuerza vital camina paralela a la creencia en 
el alma. Así como ésta se especializa en el animismo, así se 
especializa aquélla en el dinamismo. 


3 . Totemismo, dinamismo, monoteísmo 

El tercer grupo de teorías sobre el origen de la religión 
se basa sobre fundamento etnológico. Pero este fundamento 
está en parte constituido por ideas difícilmente comprensibles 
de la mentalidad primitiva, que no podían dejar de dar lugar a 
intentos diferentes de solución, abriendo camino de este modo 
a la especulación, y, en ocasiones, a la especulación desenfre¬ 
nada, que no guarda sino muy poca o ninguna relación con los 
hechos etnológicos. 

a) El totemismo. Se entiende por totemismo (de grupo) la 
creencia en el parentesco de un grupo humano (clan) con una 
especie animal (tótem). El tótem es considerado en algunos lu¬ 
gares como padre del grupo, en otros como hermano del clan. 
El parentesco totémico tiene como consecuencia el parentesco 
del clan y la exogamia. Todos los miembros del clan están em¬ 
parentados los unos con los otros y no pueden casarse entre sí. 
Otros tabús totémicos son el de matar y comer el animal tó¬ 
tem. Es discutible si el totemismo tiene, junto a este carácter 
social, un carácter religioso. J. Frazer, que se ocupó con mayor 
intensidad que nadie de este problema, afirmó primero el ca- 
íácter religioso del totemismo, pero en sus escritos posteriores 
lo puso en duda. Al totemismo de los pigmeos bambuti debe 
reconocérsele, según toda probabilidad, un cierto carácter rcli- 
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gloso, puesto que ellos creen, por ejemplo, que los miembros 
del clan se transfotman después de la muerte en animales tote- 
micos. Además, el animal totémico, como el dios de la selva, 
es invocado antes de la caza (en todo caso, aquí no se trata sino 
de observaciones esporádicas). 

E. Durkheim, fundador de la escuela francesa social-psicoló- 
gica, creía poder documentar la naturaleza religiosa del totemis¬ 
mo a partir de los datos totémicos y derivar la religión del 
totemismo. Pero hoy en día esta teoría es casi generalmente re¬ 
chazada, y con razón, pues el totemismo no es un fenómeno tan 
general en la vida de los pueblos como la religión y, aparte de 
eso, no se encuentra en muchos pueblos de estadios muy anti¬ 
guos. Puesto que su carácter religioso es dudoso, parece, en el 
mejor de los casos, temerario el querer considerarlo como fuente 
de la religión, como ha hecho, por ejemplo, W. Robertson Smith. 
Este autor, partiendo del totemismo semítico, ha desarrollado la 
siguiente teoría del sacrificio: la víctima, que es siempre un 
animal totémico, está, por su procedencia, emparentada, de una 
parte, con la deidad a la que es sacrificada; de otra parte, con el 
hombre que la sacrifica. El banquete sacrificial en común de los 
pertenecientes al clan tendrá la finalidad de introducir en todos 
los miembros del clan, por esta comunión, la fuerza vital que, 
procedente de Dios, está piesente también en el tótem. 

Esta teoría es un éxito especulativo que, desgraciadamente, 
no se puede documentar. La etnología no sabe casi nada acer¬ 
ca de una comunión totémica. Lo más notable en esta teoría 
es su alusión a la fuerza vital totémica, que, procedente de Dios, 
habita en el tótem, así como en los miembros del clan. Yo he 
encontrado este pensamiento confirmado en el totemismo de los 
bambuti, donde el parentesco entre el tótem y el clan está con¬ 
dicionado por la fuer/a vital que habita en ambos. Aquí es 
también donde hemos de citar la opinión de Durkheim, que 
habla de un mana totémique. Pero en la apreciación del origen 
de esta fuerza vital yo no estoy de acuerdo con él. 

Un ejemplo de especulación desenfrenada acerca del tote¬ 
mismo es la teoría de Freud sobre el origen de la religión y 
de la cultura tal como la expresa en su obra Tótem und Tabú 
(1913). Freud combina la legendaria promiscuidad de la época 
primordial con la teoría de Robertson Smith sobre el sacrificio 
y con sus observaciones en neuróticos (complejo de Edipo), 
¡legando a construir una fantástica teoría sobre el origen de la 
religión, que no guarda la menor relación con los datos objetivos. 

Preammismo. Ccnsideraiemos aquí aquellas teorías que, des¬ 
pués de Tylor, rechazan el animismo como origen de la religión, 
en la creencia de peder demostrar que existen concepciones an¬ 
teriores a las ammistas. Dos teorías se esfuerzan aquí por aven¬ 
tajarse la una a la otia; la una es el dinamismo; la otra, una 
especie de monoteísmo. Su origen cae aproximadamente en la 
misma época. 
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b) El dinamismo o magismo mantiene la opinión de que 
las prácticas o creencias mágicas son más antiguas en la histona 
de la humanidad que las animistas y que se remontan a estra- 
tos anteriores. Una parte de sus representantes cree que la reli¬ 
gión surgió de la magia ; otra hace a la religión ir junto a la 
magia desde un principio, pero concediendo a esta última una 
cierta precedencia. 

Si en este punto no hay unanimidad entie los representan¬ 
tes del dinamismo, todavía menos la hay en el intento de 
explicai el origen de la magia. Un grupo está dispuesto a con¬ 
ceder que la humanidad primitiva actúa de acuerdo con prin¬ 
cipios causales y racionales siempre que la vida cotidiana no se 
salga de sus caminos habituales. Pero cuando acontecimientos 
excepcionales sacan a la vida cotidiana de sus cauces, el ánimo 
del hombre cae en una tal excitación y confusión que, en este 
estado, reacciona ante los acontecimientos con acciones irracio¬ 
nales, o bien para protegerse de ellos, si son peligrosos, o para 
darles una configuración provechosa, cuando son favorables para 
él. Al sei íepetidas, estas acciones emocionales cristalizan en 
acciones mágicas (J. Kmg, J. Frazer, A. Vierkandt, Th. Preuss). 

Otro grupo mantiene la opinión de que necesidades o peligros 
de carácter extraordinario, que afectan a la comunidad, conducen 
a enfrentarse con elLs por medio de medidas desacostumbradas e 
irracionales (prácticas y ritos). Mientras que las necesidades coti¬ 
dianas se satisfacen y los peligros previsibles se evitan de una 
forma causal racional, en casos de excepción se recuire a prác¬ 
ticas mágicas, puesto que contra ellos, según muestra la expe¬ 
riencia, no hay ningún medio posible de protección de carácter 
racional (E. Durkhcim, Lévy-Bruhl). 

Otros ven el origen de la magia en los gestos expresivos es¬ 
pontáneos y reflejos provocados po^ las excitaciones anímicas. 
La reflexión posterior pone a estos gestos expresivos emocio¬ 
nales en relación causal con la vivencia. Estos gestos expresivos 
son considerados finalmente como causa de las vivencias, puesto 
que se repiten siempre de nuevo, y así se cree poder provo¬ 
carlas cuando se desee (R. R. Marret, E. S. Fartland, K. Beth, 
R. Otto). 

No siendo la magia todavía religión, qutdi abierta la cues¬ 
tión del origen de la religión a partir de la magia. También 
este problema es resuelto de distintas mancas. 

La forma niis claia pot ser la más sencilla, es la de J. Pra- 
zet. El hombre piimitivo considera a las fuer/as personales e 
mipei sonales como causantes y gobernantes de todo acontecer 
en tomo a él. Frazer concede la prioiiciad a las fuerzas im¬ 
personales. Con éstas el hombre se pone en relación a través 
de la magia; pero cuando todas las prácticas mágicas se de- 
muestian ineficaces, se pasa, por invocaciones y plegarias, a di¬ 
rigirse a las fuerzas personales. Este fue el origen de la íeligión. 
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La escuela que, con Durkheim, cree que la magia tiene sus 
raíces en la creencia en una fuerza mágica impersonal (mana), 
argumenta de la siguiente manera: la fuerza mágica está pre- 
sente en los hombres, en los animales y en las cosas. El hombie 
personifica a estos seres y cosas dotados de fuerza, ímagmán- 
doselos similares a él mismo y atribuyéndoles pensamientos y 
voluntad (Sidney-Hartland). Con ello estos seres personales do- 
tados de fueiza se convierten en objeto de veneración. 

La opinión según la cual el hombre llega paulatinamente a 
la personificación de las sustancias dotadas de fuerza, tiene la 
apariencia de una idea fija. Es incomprensible por qué el hombre 
consciente de sí mismo, dotado de voluntad y pensamiento, no 
pueda personificar desde un principio a los seres ficticios o rea¬ 
les, a su imagen y semejanza. Wobbermm da expresión a este 
pensamiento al escribir: «La religión, la magia y la mitología 
parecen haber estado originariamente fundidas Precisamente 
por esto, la creencia en Dios puede ocasionalmente surgir 
de este trasfondo con un fuerte tinte monoteísta» (Schmidt, 
Handbuch 141). 

Nadie ha polemizado con el dinamismo con tanta erudición 
y tanta penetración como W. Schmidt, que ha podido reducir a 
sus verdaderos límites más de una idea exagerada. Indiscutible¬ 
mente tiene razón al negar el origen mágico de la religión. Pero 
es cierto que se debe conceder a los teóricos de la magia que las 
creencias mágicas se remontan a las raíces de la humanidad o que, 
como Sidney-Hartland hace notar muy exactamente, la magia y 
la religión son las dos caras de una medalla. Los datos etno¬ 
lógicos nos muestran que las creencias mágicas están ya presen¬ 
tes entre los pueblos más antiguos, aunque con distinta fuerza. 
Entre los pigmeos bambuti, por ejemplo, tiene una gran fuer¬ 
za ; no así entre los negrito, especialmente entre los semang, 
que, en compensación, practican un intensivo animismo. Impor¬ 
tante en todo este problema es el distinguir entre la creencia 
en la fuerza mágica o vital y las prácticas mágicas que se han 
desarrollado a partir de ella y representan ya una especializa- 
ción de las creencias mágicas, perteneciendo por ello a una época 
más tardía y evolucionada. 

Si la creencia en una fuerza vital o mágica indiferenciada 
debe ser situada ya en los comienzos de la humanidad, no me¬ 
nos antigua será la creencia en un portador personal de esta 
fuerza, autor v señor de ella. Es de él de quien fluye esta fuerza 
vital a las cosas paia convertirse en su fuerza esencial. En la 
opinión de los bambuti, por ejemplo, sólo hay posibilidad de 
convertirse en un buen cazador, de engendrar muchos hijos, de 
llegar a ser un hombre apreciado, si se posee mucha fuerza vital. 
Peí o ésta procede en último téimmo de Dios. Para el dina¬ 
mismo, el concepto de fuerza es tan esencial como lo es para el 
animismo el concepto de alma-espíritu y para el teísmo el con¬ 
cepto de persona. Los tres conceptos se encuentran en 'a reh- 
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gión de los pueblos más primitivos, el uno ¡unto al otro, aunque 
con distmta vitalidad. De ellos fluyen, como de tres fuentes, a 
través de una progresiva difeiencación, las tres formas funda¬ 
mentales de la religión: teísmo (monoteísmo), animismo (ena¬ 
nismo) y dinamismo. 

c) La cieencia preammista en un dios supremo (monoteís¬ 
mo). Esta teoría de la cicer.ua en un dios supremo como origen 
de la religión, nació de la polérmca contia el animismo (Andrew 
Lang), pero recibió su forma definitiva de W. Schmidt en su 
polémica contra el dinamismo, que, entse tanto, había ganado 
mucho terreno. 

A. Lang, el mtehgente antago lista de Max Muller, «que, en 
violenta polémica contia el enmascarado monoteísmo primitivo 
de éste, había defendido el punto de vista de que las formas 
más bajas de culti.ua habían de ser las más antiguas, poique co¬ 
rrespondían a la desvalida conciencia de los pueblos salvajes, 
posteriormente, ante los numerosos informes sobre las repre¬ 
sentaciones divinas de caiácter más elevado entre los primitivos, 
se dejó llevar a admitir ¡unto al origen más bajo de la religión, 
incluso antes de éste, uno más elevado». Esta es la prudente 
fórmula con que E. Lehmann (Die Anfange der Religión und 
die Religión der pnmitiven Volker: «Kultur der Gegenwart > 
[1923] 29) alude a las tesis de A. Lang sobre la creencia de los 
primitivos en un dios supremo 

A. Lang, un discípulo de Tylor, acostumbrado a derivar el 
monoteísmo del animismo en la sucesión de estadios, tropieza 
con informes soipiendentes primero sobre los pumitivos aus¬ 
tralianos y más tarde sobre muchos otros pueblos primitivos 
de otros continentes, en los que se expone de forma que no 
deja lugar a dudas el hecho de que, antes que todas las creencias 
ammistas, se encuentia entre ellos la idea de un dios supremo 
y la veneración de un dios padre pcisonal. Estos primitivos no 
se plantean en absoluto el problema de la espiritualidad de este 
dios supremo; peí o, junto a otras propiedades divinas, sí que 
le atribuyen también la inmortalidad. Derivarlo del mamsmo es 
imposible, poique el culto a los antepasados es desconocido. Por 
último, Lang desrubn todavía el carácter moral de este ser su¬ 
premo que obliga a los hombres con sus mandamientos. Según 
esto, la íclación de la religión con la moralidad se remontaría 
al principio de los tiempos. 1 „i.,g hace notar la carencia de culto 
de esta deidad. 

Su iutc.fito de explicar la idea de Dios entre los primitivos 
lo comienza con la constatación de que en todo pueblo los 
elementes religiosos más bajos, los mitológicos y los más ele 
vados, están asociados o caminan paralelamente sin guardar nin¬ 
guna telación genética. Ln las icligiones clifeienciadas (es decir, 
en una evolución postenoi), la mitología se adhieie a la reli¬ 
gión como la liana al árbol. 
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La humanidad llegó a la idea del dios creador por medio de 
la meditación racional sobre los hechos de experiencia. Se lo 
imaginó análogo al fabricante humano de los instrumentos, co- 
mo autor de todas aquellas cosas que caían fuera del dominio 
de los hombres, porque él superaba la capacidad de éstos. Natu- 
raímente se le adornó con un poder excepcional y con muchas 
otras cualidades, como «paternidad, bondad y vigilancia sobre la 
moralidad de sus hijos», los hombres. 

Según Lang, las complicadas formas de íeligión de la evo- 
lución posterior han de ser consideradas como despojos del pro- 
ceso de desintegración de la creencia en el ser supremo, proceso 
que es tanto mas comprensible dado que el dios supremo de la 
época primitiva carecía de culto. En sus necesidades, el hombre 
se dirigía a aquellos seres que eran más accesibles a sus ruegos 
e invocaciones. Pero éstos procedían del animismo y, con el 
tiempo, absorbieron o relegaron a segundo término la creencia 
en el dios supremo. 

W. Schmidt aceptó esta tesis y la desairolló en detenidas 
investigaciones, de tal forma que llegó a superar ampliamente a 
Lang. Sus esfuerzos por investigar las cultuias y las religiones 
de los primitivos en largas exjiedicionej, que él estimuló u or- 
ganizó, muestran el gran interés que dedicó al esclarecimiento 
de este problema. W. Schmidt es indiscutiblemente el más afor- 
tunado representante de la teoría del monoteísmo primitivo, a 
cuya defensa ha dedicado su obra monumental Der Ursprung der 
Gottesidee. 

La intervención de Schmidt en favor de la teoría de Lang 
la salvó del olvido, pues la historia de las religiones, que nave¬ 
gaba entonces en las aguas del evolucionismo, no sabía qué ha¬ 
cerse de ella, dado que derribaba ccmo castillos de naipes todas 
las teorías que hasta entonces habían sido construidas sobre el 
origen de la religión. Por adhesión al evolucionismo se manifestó 
la mayor frialdad hacia la teoría de Lang. Las siguientes líneas 
de E. 1 ehmann (le, p.29-30) nos ofiecen un buen ejemplo de 
los sentimientos y la pos'ción de los investigadores de la reli¬ 
gión de tendencia evolucionista. Escribe (p.29j: «La convic¬ 
ción del evolucionismo de que, en estadios tan poco desarrolla¬ 
dos, es impensable la idea de un ser supremo como causa, 
gobernante y juez del mundo, ha sido combatida por hombres 
procedentes de esta misma tendencia»; p.30. «Esta inespera¬ 
da teoría de Lang fue aceptada con la merecida desconfianza. 
O se sostiene con Tylor que estos dioses creadores, buenos y 
espirituales (según Lang, no se trata de seres espiritua'es, P. S.) 
de los pueblos no civilizados, son dieses de importación (Tyloi 
afirmaba que se trataba de dioses introducidos por los misione¬ 
ros, P. S ), o bien se concede con Brabrook que puede que hayan 
existido creencias vagas y fugitivas de algo mas elevado, peí o 
que el valor moral de éstas no fue mayor que el de cualquiet 
otia creencia; o bien, como Hartland, se habla de un «teoplas- 
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mai» de un sobrenatural indeterminado que apaiece tan pronto 
ba)o la figura de espíritus como bajo la de dioses. 

Peio todo esto no decide nada sobre los comienzos reales 
de la religión tampoco en el caso de que la hipótesis de Lang 
y Hov/itt hubiera de resultar correcta. En tal caso sólo estaría 
demostrado que también en pueblos poi lo demás atrasados 
puede encontrarse una cultura capa-*- de elevaise a la producción 
de una idea de Dios, sin que nosotros seamos capaces de seguir 
el camino evolutivo de esta cultuia». 

Evidentemente, E. Lehmann sacrifica los hechos por adhesión 
al esquema del evolucionismo. Peio para la ciencia, lo mismo que 
para la historia de las religiones, los hechos ocupan un lugar 
más elevado que las series evolucionistas aprioristas. Y por lo 
demás, muchos otros pueblos mfeuoies han desarrollado ideas 
de Dios semejantes a las de los australianos. Incluso cuanto 
más se investigan las religiones de todos los pueblos, más se¬ 
guro se está de que en todas el 1 as aparece (ron muy pocas ex¬ 
cepciones) una idea de Dios recubierta por la confusa mezcla del 
animismo, del dinamismo y de la mitología, idea de Dios que es 
todo lo contrario que la fase final de la evolución. 


4 . Conclusión 

Las tareas expuestas sobre el origen de la religión pueden 
subdividirse en dos grupos. Uno de ellos, abiei lamente inspi¬ 
rado por el evolucionismo y partiendo de él, habla naturalmente 
en favoi de un progreso. En un comienzo nos encontramos al 
hombre animal carente de creencias; al final de la evolución, 
al monoteísta de elevados valores éticos. El otro grupo intenta 
resolver su problema históricamente y se inclina ante los hechos 
incluso cuando éstos hablan en contra del evolucionismo. En 
ningún caso puede decirse de este giupo que excluya la evolu¬ 
ción, sino que deb» constatar que la evolución religiosa repre¬ 
senta un procese de desintegración del monoteísmo, con el que 
comienza, aunque en una foima solo muy sencilla, el principio 
de la humanidad. Fs decir, este grupo habla en favor de una 
degeneración, poique, en el transcuiso de les tiempos, fenómenos 
íeligiosos secundarios se depositaron sobre la creencia en Dios 
y la oscurecieron. Los teóricos de h degeneración y los teóricos 
del progreso no encuentran, pues, sino un punto de partida y 
un arranque únicos de la religión, pero pierden de vista el he¬ 
cho de la compleja predisposición íeligiosa de la humanidad y el 
de que, a consecuencia de esta predisposición, el origen de la 
religión no puede haber sido ni simple dinamismo, ni simple 
animismo, ni simple monoteísmo, sino que la íeligión fluye de la 
tupie piedisposición del alma humana, de la mágica, de la ani- 
mista y de la personal, que en el comienzo de la diferenciación 
se especialízala en una de las tres dilecciones. Parece como si en 
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un principio el aspecto peisonal (la predisposición a la persona 
ficación) hubiera tenido ía dirección y dado carácter y figura al 
elemento mágico y a! ammista. Sólo gracias a una diferenciación 
posterior, el elemento ammista aquí y el mágico allá alcanzaron 
la primacía sobre el elemento personal, con lo que, de esta ma¬ 
nera, el teísmo fue relegado a segundo término, quedando recu¬ 
bierto y casi ahogado por ía superstición fantástica, mágica y 
ammista y por la fantasía fabulativa. 


Segunda parte 

LA RELIGION DE LOS PIGMEOS AFRICANOS 

Doy aquí un esbozo de la religión de los pigmeos bambuti 1 
como ejemplo de una religión primitiva, cuyo conocimiento 
fue arrancado a los más primitivos entre los primitivos en tres 
largas expediciones de estudio a Africa en los añcs 1920-30, 
1934-35 y 1949-50. Cinco veces he partido para las selvas vír¬ 
genes del centro de Africa, de Indochina y de las Filipinas, con 
la meta de investigar lo más completamente posible a todos los 
pígmidos de la tierra. Durante años viví en íntimo contacto 
con ellos, en sus chozas, siempre en acecho para captar y pro¬ 
fundizar en todas las manifestaciones de su vida social y reli¬ 
gioso-espiritual. La mayor dificultad en la investigación de la 
religión pigmea es la de que sus exteriorizaciones cultuales no 
tienen lugar sino muy rara vez en forma ceremonial, antes por 
el contrario, habitualmente son tan espontáneas e inmediatas 
que apenas si se encuentran puntos de apoyo sobre los que in¬ 
tervenir con investigaciones y preguntas. Iniciaciones religiosas 

1 Los pígmidos africanos se diferencian racial y culi oralmente de 
los asiáticos, pero tienen con tilos una sene de rasgos comunes que 
justifican el que sean designados con el mismo nomb'C: pequeña esta¬ 
tura, color oscuro de la piel (más oscuro en los asiáticos que en los 
africanos) y cabello crespo. A causa de las dos carac erís'icas citadas 
en último lugar se les considera como pertentcíenles a la raza negra. 
En las restantes caíacterís<leas raciales se diferencian de los negros y 
entre sí, debiendo ser considerados como dos razas difeienres. Las si¬ 
militudes en su cultura se pueden explicar por las condiciones muy 
parecidas de su medio ambiente y por la forma económica depreda¬ 
dora que anos y otros practican. 

Entre los pigmeos africanos o bambuti hemos de citar los bambuti 
del Itun (aká, efe y basua), los más numerosos y más puros. Los batwa 
de Ruanda y los baqwa de! gran arco del Congo, al NE. del Lago 
Leopoldo, así como los bibenga, deben -cr considerados como pigmoi- 
des, pues en varios aspectos difieren de los píemeos del Itun. Los 
pigmeos de Gabón y del Camerún paiecen haber conserv-do mejor su 
pureza racial. 

Entre los pigmeos negrito hay que distinguí! : los negrito semang, 
que habitaban en el íntcrio, de la rerínsuL de Malaca; los negrito 
andamanes, de las islas del mismo nombre, y los negrito aeta, de las 
Filipinas. Todos ellos se subdividcn en vanos grupos. La denominación 
común más apropiada para los pígmidos asiáticos es «negnto» 
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del estilo de las australianas, no las hay entre los bambuti. Tam- 
poco entre los negrito, ni entie los semang, ni entre los aeta, 
contamos en este punto con más material. 

La dificultad del estudio de la religión de los bambuti, y 
especialmente de su idea de Dios, puede inférase del hecho de 
que yo no creyera hasta después de la tercera expedición haber 
captado sus conceptos fundamentales. Las publicaciones que en 
aquella época dediqué a estos problemas y la polémica que 
siguió reflejan la inseguridad de mi posición. Cuando se es cons¬ 
ciente del hecho de que las creencias religiosas de los pueblos 
exóticos no coinciden con nuestras creencias occidentales, se te¬ 
rne involuntariamente sucumbir al peligro de atribuirles nuestras 
concepciones. Esto me ha ocurrido repetidas veces, y los resul¬ 
tados de los estudios de otros mvestigadoies incurren también 
con frecuencia en este defecto, ocasionando confusiones. 

Quiero anticipar todavía la indicación de que los pigmeos 
africanos son diferentes de los negrito asiáticos, no sólo racial, 
sino también culturalmente. Las similitudes en la cultura mate¬ 
rial se explican por la forma de economía depredadora común 
a ambos y por la similitud de su medio ambiente. La dife¬ 
rencia en la religión es fundamental. Los pígmidos africanos 
tienen una orientación dinamista. La religión de los negrito, por 
el contrario, se apoya sobre el animismo. Con otras palabras, la 
religión de los bambuti es una incipiente diferenciación de la 
creencia dinarmsta en Dios, y la de ios negrito, una diferencia¬ 
ción de las creencias anirmstas, aunque ambas están acompa¬ 
ñadas de rasgos animistas o mágicos complementarios. 

El núcleo de la religión de los bambuti es una creencia en 
Dios y un culto a Dios de carácter específico. No debe negarse 
que mucho de ello es común a todos los africanos; pero lo 
específicamente pigmeo es un culto a Dios que falta a los ne¬ 
gros. Otra diferencia fundamental con la religión de los negros 
ha de veise en la veneración de los antepasados, el mamsmo. 
Los negros practican el culto de los antepasados; los bambuti lo 
consideran con casi total indiferencia. Lo conocen, pero no se 
dejan impresionar por él. 

Por lo que hace a la magia, el mombuti debe ser colocado 
en un lugar distinto del que le había sido asignado hasta ahora. 
La concepción del mundo y de la vida de los bambuti, como 
su creencia en Dios, tiene un fundamento dinamista. La deidad 
es la fuente y la portadora de la «fuerza vital», que emana de 
Dios a las criaturas. La creencia en la fuerza vital, que se ma¬ 
nifiesta eficaz en todas partes, es el centro de la imagen africana 
del mundo. 

Tampoco la mitología desempeña un papel insignificante en 
la religión de los bambú ti. Y puesto que, en nuestia opinión, los 
mitos tienen s i fundamento en vivencias religiosas de la época 
primordial, podemos utilizarlos para una mejor comprensión de 
la religión. 
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/ LA ¡DEA DE DIOS ENTRE LOS SAMBUTI 

1 . El ser supremo 

Los bambuti hablan de Dios, del Creador del mundo y de 
los hombres, como de un hombre igual a ellos. Aunque su na¬ 
turaleza apenas si es expresamente mencionada, el tenor de los 
relatos no deja ninguna duda a este respecto. El que el mito 
diga de él que es invisible a los hombres y no puede ser per¬ 
cibido por éstos, no nos autoriza a consideiarío como un espíritu. 
Dios es un ser concebido como personal y antropomorfo. 

Los nombres que son atribuidos a Dios pertenecen a dos 
categorías. O se le invoca simplemente con afa, bapae, que 
significa «padre», «abuelo», «padre de nuestios padres», o se uti¬ 
lizan nombres que tienen su origen en ciertas ideas míticas. Su 
número es grande. Varían de simpo en grupo, pero su contenido 
es en todos el mismo. Se derivan de familias de palabras que 
significan «brillar, aider, movei, crear», y que sugieren en parte 
relaciones con la luna luminosa, en parte con el dios creador. 
No cabe duda de que la idea de un Dios personal, imaginado 
como habitando en el cielo, es propia de los bambuti. Se habla 
de un mundo celeste análogo al terrestre, en doi.de el dios del 
ciclo tiene su campamento, su selva, su coto y su caza. Tiene 
allí también a su mujer o incluso vanas mujeres. Pero todo esto 
son ya ampliaciones míticas. Si se prescinde de estos floreos 
míticos, lo que queda es la conciencia de la existencia de este 
dios del cielo, al que se tubuta veneración, pero no culto. El 
es el «hombre viejo», que mueve su barba de aquí para allá 
y engendra así v'entos y tempestades En la vida cotidiana no 
se habla de él, porque no interviene en el destino de los hom¬ 
bres. Cierto que expresiones tales como «así ha sido L, voluntad 
de Dios», pueden ser consideradas como n lacle nadas con este 
dios del cielo. Así, por ejemplo, un pigmeo, para hacernos com- 
piender su comportamiento en el caso de accidentes durante la 
caza, decía que carecería de sentido rebelarse contra ellos, puesto 
que era Dios mismo el que lo había querido y dispuesto así. 
Pero una expresión de este estilo puede estar relacionada también 
con la manifestación tenenal de Dios, con el dios de la selva, 
y lo mismo puede decuse de las muchas invocaciones que co- 
imenzan con las palab'as «padre» o «abuelo». 

La concepción de los pigmeos del dios celeste, al que no 
rinden culto, es similar a la de los negras. Sus orígenes son des¬ 
conocidos; pero es general la convicción de que él no monrá 
nunca, como un pigmeo se expresaba, «poique, si él muñera, 
todo desaparecería con él». El concepto de la fuerza vital, que 
tiene sus raíces en el sei de la deidad es el que puede darnos 
la clave pai a la comprensión de esta imagen del mund ). Dios 



IA R1LIG10N DI LOS I‘RIMlIl\OS 5Sl 

es el portado! de esta fuerza vital que crea y da vida. Nos 
hallamos aquí ante una antiquísima concepción africana del mun¬ 
do, concepción que es piopia, ademas de los bambuti, también 
de los bosquimanos y de los negros. 

Esta fuciza vital es el núcleo y la causa fundamental de la 
deidad. De efli fluye y pasa a los hombres, a los animales y 
a todas las cosas. Para los bambuti la muerte equivale a la pri¬ 
vación de la fuerza vital por Dios. En la plenitud de la fuerza 
de Dios encuentra su fundamento y su omnipotencia. 

La creación se atribuye a Dios. Pero sobre la forma de esta 
creación no se rinde cuenta. Lo único que s<» sabe sobre ella 
es lo que relatan los mitos. La creatio ex mhilo es naturalmente 
desconocida. Pero el dios del cielo ha desapaiecido hasta tal 
punto de la vida cotidiana de los bambuti, que éstos apenas si 
se hacen reflexiones espontáneas sobre este problema. Es otro 
ser el que en lugar de éste reclama totalmente su atención, por¬ 
que interviene siempre en su vida cotidiana. Este es el dios en 
la tieira, sobre el que pronto habremos de dar más detalles. 

a ) El dios celeste de los mitos (el d'os lunar). 

Uní ceibos primero, aunque no sea más que en paite, el 
mate lal de los mitos pigmeos que nos informa acerca de sus 
creencias íelieiosas. Los mitos sob«c el estado primordial nos dan 
la posibilidad ele lanzar una rnuada a aquellos tiempos en que 
Dios estuvo en contacto directo y personal con los hombres. 

En un principio existía Mugasa —nos cuenta un mito—; 
él creó a los hombres y vvió con los tres primeros hombres, 
sus hilos, dos hombres y la hermana de éstos, en el paraíso. 
Aquello eia un paiaíso, puesto que los hombres lo tenían todo a 
su disposición, no conocían ninguna necesidad y no habían de 
temer la muerte. Dios estaba entre ellos, hablaba con ellos como 
un padre con sus hijos Pero ellos no podían verle. El les había 
prohibido expresamente el espiarle. Habitaba en una choza, ante 
la que la muchacha había de depositar diariamente una vasija 
de agua y leña. Pero, acosada por la curiosidad, una vez se es¬ 
condió detrás de un árbol para ver al «padre >. Cuando Mugasa 
alargó su brazo, adornado con brillantes brazaletes, para coger 
la vasija de agua, ella lo vio. Esto la alegró mucho, aunque tuvo 
buen cuidado de no traicionar su piesencia. Pero Dios la había 
visto. Hizo reúnase a sus hijos, los tres hombres, ante él y les 
reprorhó su desobediencia. Había de ocurrir aquello con lo que 
él les había amenazado: los abandonaría y en su lugar vendría 
la muerte y la necesidad. La caza y todos los medios de vida 
hunían de ellos. 

Todos sus lamentos no sirvieion de nada. Una noche Dios 
desaparec.ó río arriba y no volvió a ser visto por los hombres. 
En su lugai vmo la muerte. El primer hijo que la mujer dio a 
luz murió pasados tres días. 
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Considerando otios muchos mitos se saca la impresión de 
que los hotrhies, en su necesidad, después de haber perdido el 
paraíso por la maicha de Dios, buscaron al < padie desapare' 
cido» y lo encontraron finalmente en la luna. Los bambuti ponen 
a Dios en relación con la luna. El padre se ha ido hacia «arriba» ; 
no ha muetto, poique si hubiera mueito, dicen los bambuti, nos- 
otros hubiéiamos encontrado su osq rclet-\ Detiás de la luna está 
el señor de la luna (rara vez la bina m.sma); allí está Dios, 
llamado Arebatí (aunque también se usan otros nombres pareen 
dos relacionados con la luna). 

Muchos mitos, entre otros el que sigue, que nos nana el 
pecado primordial, confirman esta epimón: la luna creó al 
primer hombre, Ba’atsi, modelando su cueipo de bairo, rodean' 
dolo después de una piel y derramando sangre en él. Cuando el 
hombre comenzó a respirar, Dios (Mugu) le dijo en voz baja 
al oído: «Tú engendiarás hijos que poblarán la selva. Pero 
diles mi mandamiento y que ellos lo digan a su vez a sus hijos: 
“De todos los árboles de la selva podéis comer, pero del árbol 
tahu no comeéis, porque, si lo hacéis, habréis de mour”). 

Entretanto, Ba’atsi ha subido al cielo, donde se ha tundido 
con el ser supremo. Los hombies vivieron felices hasta el día 
en que una mujer embarazada, movida por un ansia irresistible, 
importunó a su mando paia que éste le llegara la fruta del árbol 
tahu tanto t'empo que él, pese al mandamiento divino. cedió 
al deseo de la mujer y como la fruta durante la noche, la peló 
y escondió las cáscaras entie el follaje. 

Pero la luna lo había visto todo y lo había comunicado inme- 
diatamente a Musu: «Los hombies que tú has creado han tranS' 
gredidc tu mandamiento, han comido el ñuto del áibol tahu». 
Mugu se encolerizó tanto por la desobediencia de los hombres 
que, como castigo, les envió la muerte 

Dios y el hombre primordial, la luna y la deidad lunar, se 
confunden. La deidad lunar es, ante todo, el señor del cielo, 
donde tiene su remo, que es similar a los tenesties, como ya 
hemos dicho. Pero, pese a efle los mitos le atubuyen también 
(en otra versión) la creación del hombre, aunque a través de un 
mediador, de un héroe cultural, que aparece en la figura del 
camaleón. 

Por mucho que la creencia en el dios lunar haya ímpresto- 
nado la fantasía fabulativa de los bambuti, sobre la religión 
práctica no ha ejercido ningún influjo. Este dios celeste se ha 
convertido en un deus otiosus, al que, prescindiendo de algunas 
invocaciones aisladas, no se le rinde ningún culto. 

Los mitos de los bambuti no hacen sino rozar superficial¬ 
mente la cosmogonía, ocuoándose mucho más detenidamente de 
la antropogonía. El hombre es concebido como una criatura del 
ser lunar. Es engendrado por el fuego lunar y race de la sangre 
lunar (símbolos de la fueiza vital masculina v de la sangre mens¬ 
trual), Es decir, que el hombre es un «hijo de la luna», que 
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después de la mueite vuelve a la luna. Las estrellas luminosas 
en el firmamento nocturno son los hombres de la luna, los 
muertos. 

Los mitos sobre el estado primordial se ocupan ante todo 
del problema del orieen de la muerte y del pecado primordial. 
Este último es puesto a veces en la desobediencia contra un 
mandamiento divino, a veces en la brujería, es decir, en la ma¬ 
gia negra. La magia es la antagonista de Dios, la que destruye 
la fuerza vital (que es fuerza divina). De aquí que sea conce- 
bida como el pecado absoluto y de aquí que los magos sean 
considerados siempre y en todas partes como aborrecibles seres 
asocíales enemigos de Dios. El motivo del pecado primordial 
auténticamente pigmeo parece ser el de la desobediencia al man- 
damiento divino; la magia negra puede haber sido introducida 
posteriormente, puesto que el temor a los brujos no muestra 
entre los pigmeos formas tan especializadas como entre los 
negros. 

Los mitos sobre el demiutgo nos lo describen como un hé¬ 
roe que vive junto a su madre y lucha y vence finalmente a un 
monstruo que devoraba a la humanidad, extrayendo después del 
cuerpo de éste a los hombres que él había devorado. Con el 
demiurgo enlaza el hé^oe cultural, que, a su vez, se identifica 
muchas veces con el primer padre. 

En qué medida el abundante material es auténticamente 
pigmeo y en qué medida procede de influencias exteriores es 
un problema aparte. Los distintos radicales de que proceden los 
nombres de los seres mitológicos hacen posible demostrar la 
existencia de varias oleadas culturales portadoras de mitos que 
han llegado hasta los bambuti. Pero, hoy en día, estos mitos 
pertenecen indiscutiblemente a la cultura pigmea. 

b) El dios de la tierra o dios de la selva. 

La deidad cultural de los bambuti, y con ello el núcleo de 
la religión pigmea, lo constituye el dios ctonico, la deidad sobre 
la tierra que aparece como dios de la caza y de la selva y si¬ 
multáneamente como dios del tiempo. Dado que tiene rasgos 
lunares y que sus nombres lo identifican como ser lunar, per¬ 
tenece también al complejo mitológico lunar. Pero su ser no 
se agota en esto. Pertenece también al campo racional de la 
religión bambuti, que no guarda ninguna relación con la mito¬ 
logía lunar. Todo esto nos incitaría a considerarlo como el ser 
supremo de la época primordial, que, según los mitos, vivía en¬ 
tonces con los hombres sobre la tierra. El dios de la selva es 
una deidad que vive con los hombres sobre la tiena, no una 
deidad transfigurada con el brillo de la mitología lunar, sino 
una deidad sumergida en la oscuridad de la selva virgen y en 
las preocupaciones de la vida cotidiana. Sería posible conside¬ 
rar al dios de la selva como una concepción pigmea racional 
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del ser supremo que fuera al mismo tiempo una foima de apa 
nción del dios celeste (dios lunar). 

Si por una parte lleva el nombre del dios lunar, por otra es 
también el dios creador (Mugu) y el «padre», como lo es el 
ser supremo en el cielo. En él se nos hace claio el dualismo 
de la religión africana. Es un producto racional, pero también 
un prccmcto irracional de la religión pigmea; es bueno y al mis- 
mo tiempo malvado. 

Como quiera que los mitos describan su figura, en realidad 
es invisible. Vive con los hombres y es su silencioso y secreto 
observador. Su presencia se anuncia por signos extraordinarios, 
especialmente una profunda conmoción psíquica, por temor, por 
escalofríos, por premoniciones y sueños, como también por hechos 
fortuitos de carácter favorable o adverso. Puesto que todo el 
acontecer que sale de lo otdmario es puesto en relación con é!, 
al dirigirse a él, el mombuti siente un temor reverencial. Este 
timor reverentiahs se exterioriza, en el caso de acontecimien¬ 
tos favotables, en una veneración llena de confianza y de agra¬ 
decimiento ; en, el caso de desgracia, en una tímida postura^ de 
teiror, tanto mas cuanto que el dios de la selva envía también 
las enfermedades y la muerte. Puede incluso llevar a ser un 
demonio acechante. 

Cualquiera que sea el nombie que se dé al dios de la selva 
(tore, In i [íngt], kalisia, mbali mupere, munmun), éste es siem¬ 
pre el absoluto señor de la selva, de los animales y de les hom¬ 
bres. Es el señor de la vida y de la muerte, todo le pertenece, 
puesto que él lo ha cieado. Peio su remo es la selva. Habita en 
los árboles huecos o en las cavernas. Su paso por la selva lo 
anuncian temblores de tierra, rumores extraños, el grito de cier¬ 
tos animales nocturnos. Este dios ctónico está envuelto en una 
oscura nube de incalculables posibilidades. Pero no puede dis¬ 
cutírsele la bondad providente para con los hombres; en igual 
medida es cierto que es un dios celoso, que castiga la negligen¬ 
cia y la desatención de sus mandamientos y tabús. Está prohi¬ 
bido, y por eso es merecedor de castigo, por ejemplo, el arrojar 
algunos alimentos, las disputas dentro de la sipe, el desprecio 
de los viejos, el desprecio de la exogamia, la negligencia en el 
sacrificio, etc. Los castigos que el envía sobre los pecadores, o 
sobre toda la comunidad, son accidentes (caídas de árboles, por 
ejemplo), ataques de leopardo, enfermedades, y retención del ali¬ 
mento «cerrando la selva». 

Pero el ser de la deidad de la selva no se agota con esto. 
Hay en ella rasgos fatales que parecen inconciliables con su ca¬ 
rácter de padre y con su benévola providencia. Los hombres 
están totalmente entrevados a su voluntad, él puede hacer con 
ellos lo que quiera. Toco esto oscurece su carácter y le quita 
el rango de un dios padie ideal. La culpa de ello parece tenerla 
la combinación de la creencia en el dios padre con la magia. 
Pero, pese a todo, sería falso reducir al dios de la selva a’la 
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categoría de lo demoníaco, puesto que, como las invocaciones y 
el culto nos manifiestan, el sentimiento, o mejor, la convicción 
de la dependencia en que los bambuti se encuentran de la dei¬ 
dad de la selva, es una convicción totalmente vital y no simple¬ 
mente teórica, como en el caso de la deidad celeste. 


2. El culto a Dios; culto a la deidad de la selva 

El culto pigmeo a Dios es poco aparente y nada ceremonioso, 
lo que habla en favor de su mdiferenciación. Avisado debe ser 
el investigador si quiere captar las invocaciones o acciones cul¬ 
tuales ocasionales; porque, por ejemplo, el más viejo entre los 
pigmeos, sin aviso de ninguna clase, después de haber procedido 
a despedazar y repartir el animal cazado, lanza de pronto un 
trozo del hígado o del corazón a la selva con el grito: «j Esto 
es para ti, Tore!» A veces lo hace en forma más llamativa, 
dando, por ejemplo, la ofrenda colocada sobre una hoja a uno 
de los que le circundan, para que éste la deposite en el bosque 
murmurando al hacerlo : «¡ Esto es para ti, Kalisia ! » 

Una explicación definitiva y satisfactoria del sacrificio de 
miel bakango, que tuve oportunidad de presenciar ya en mi 
primer viaje, no la obtuve hasta mi tercer viaje a Ituri. Yo 
había observado cómo el viejo Alianga golpeaba con el mango 
de su cuchillo un árbol de miel por él descubierto y decía al 
hacerlo: «¡Aya, wa, wa, wa, wa, papae (bapae), mekwett i!» 
Como su hijo Akundi Kwelu me explicó en mi tercera expe¬ 
dición, Alianga, al decir bapae, que significa padre de nuestros 
padres, no se refería a otro que al dios de la selva, llamado allí 
Mupere. El sacrificio de la miel se consumó, por decirlo así, 
sobre nosotros, es decir, sobre los espectadores sentados en cu¬ 
clillas junto al árbol, puesto que los panales comenzaron a caer 
en todas direcciones en torno a nosotros. Sin ninguna clase de 
invocaciones, arrojaron los pigmeos la miel a tierra como ofrenda 
de agradecimiento a bapae mupere. Y allí quedaron los panales, 
sm que nadie los tocara. 

Como sacrificio de agradecimiento se ofrecen trozos de la 
caza, termitas, orugas, miel y vegetales. Estos últimos, como 
el tabaco, son ofrecidos como complemento de la carne. Las 
horcaduras en las copas de los árboles pueden ser utilizadas 
como lugares sacrificiales. Otra expresión del culto a Dios son 
las numerosas invocaciones ocasionales, aunque es difícil reco¬ 
nocerlas como tales dentro de la gran abundancia de exclama¬ 
ciones. Yo he podido reunir un gran número de ellas en los 
más distintos territorios de la selva virgen. El cazador mom- 
buti que marcha al bosque, por ejemplo, golpea con la cuerda 
de su arco contra la guarda de la muñeca, y grita; «¡ Mbali 
(nombre del dios de la selva), dame caza, concédeme que mate 
caza 1» Otro dice; «¡ Abuelo, gran padre, ahora voy al bosque, 
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proporcióname grandes cosas!» La mujer que desea tener un 
niño invoca a Mbali: «¡ Mbah, concédeme que quede encinta, 
concédeme que dé a luz!» O bien otra, que siente el deseo de 
comer carne de serpiente: «¡Mugu, déjame que mate a una 
serpiente!» 

Puesto que el dios de la selva es, ante todo, la deidad pro- 
tectora de los cazadores, son ellos sobre todo los que lo invocan 
y le ofrecen, junto con la miel, algo de la presa hecha en la 
caza. No he visto nunca que las mujeres le ofrecieran de sus 
vegetales, si bien también ellas lo invocan cuando salen para 
recolectar alimentos. Es también invocado para que conceda 
protección en los peligros. Emocionante era un canto de las 
mujeres pigmeas, dirigido a Asobé (nombre del dios de la selva). 
Las intimidadas mujeres que formaban parte de mi caravana y 
se encontraban en marcha a través de la selva virgen, rogaban 
a Asobé que las protegiera y dirigiera a casa. 

El dios de la caza se manifiesta sobre todo durante el sueño. 
Por esto es por lo que el mombuti, ruando se acuesta para 
dormir, para soñar con la caza, coloca una flecha bajo su ca¬ 
beza o sitúa su espada junto al árbol sacrificial. Si tiene el 
sueño deseado, parte por la mañana temprano; en el camino 
siente un golpe en su brazo derecho, con el que el dios de la 
selva le pone sobre las huellas de la caza. En pie, detrás del 
cazador, el dics de la caza dirige la flecha de éste para que no 
deje de acertar su objetivo. En muchas vivencias similares mam- 
mfiesta el dios al mombuti su presencia auxiliadora. 

Cuando se parte para la caza se enciende un fuego, cubrién¬ 
dolo con mucha hierba verde para hacer una gran humareda. 
El humo ascendente está destinado a llamar la atención de Dios 
sobre el cazador que le suplica le sea concedido un tiempo fa¬ 
vorable. Los cazadores se embadurnan con cenizas de este fuego 
entre los ojos para ser capaces de ver cualquier animal. Es ésta 
una ceremonia de carácter evidentemente mágico. 

Cuando se aproxima una tempestad se silba con el silbato 
mágico segbé, invocando también al mismo tiempo a Dios (el 
dios de la tormenta es el dios de la caza), para que éste detenga 
la tempestad mientras las gentes se encuentran fuera, en la selva, 
en busca de alimento. Durante la tempestad se atizan los fuegos 
humeantes para desviarla, ceremonia ésta que pertenece igual¬ 
mente al campo de la magia, aunque en el curso de ella se oigan 
también invocaciones a Dios. 

Las catástrofes debidas a los temporales y la caída de los 
árboles sen grandes peligros para los pigmeos de la selva virgen. 
Como también otros accidentes, se consideran obra de Dios, 
que los envía como castigo. Pero la mayor de las fatalidades 
es la de que pasen días sin que los cazadores consigan alcanzar 
ningún animal, sin que alcancen el menor éxito en la caza. En 
estos casos se dice que Dios les ha «cerrado la selva». Ofen¬ 
dido por la transgresión de uno de sus mandamientos o tabús, 
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está ahora poco propicio a mostrarse benévolo. Para aplacar su 
cólera, el grupo de cazadores procede a ofrecer el sacrificio expia¬ 
torio, llamado abolese. 

Todos los cazadores llevan sus armas a un lugar descu¬ 
bierto en el poblado y las depositan ante sí en el suelo. Se ha 
comprado a los negros una gallina, con la que el más anciano, 
primero que nada, toca ligeramente las armas de los presentes. 
Entonces dos de los más viejos cortan la cabeza a la gallina. 
Con el sangrante tronco de ésta se salpican las armas y después 
los brazos de los cazadores, invocando al dios de la selva (y a 
los difuntos conocidos) para que se dignen tener compasión 
y abrirles de nuevo la selva. Ellos han faltado contra su man¬ 
damiento, y esto no era justo. Entonces se arroja el cuerpo de 
la gallina, que todavía se debate, y se observa la dirección en 
que intenta aletear. Y en esa dirección es en la que parte in¬ 
mediatamente el grupo de cazadores. Si la suerte les acompaña 
esta vez, ello significa que la maldición ha sido levantada, pero 
si no, deben proceder a un segundo sacrificio expiatorio. 

Como final de este sacnficio expiatorio, un muchacho cons¬ 
truye una diminuta choza de hojas, en la que deposita la ca¬ 
beza de la gallina y algunos vegetales como ofrendas para el 
dios de la selva y para los muertos que han sido invocados. 

Mencionemos por último, brevemente, la sociedad secreta, 
que recibe su nombre del dios de la selva. Su punto central lo 
constituye un cierto culto a la deidad de la selva, protectora 
de los cazadores. Las actividades festivas de todos clases, como 
las iniciaciones de esta sociedad secreta, en las que se refleja la 
creencia en el dios de la selva, tienen una gran importancia en 
la vida social de los pigmeos. 

Los ejemplos aducidos podrían ser suficientes para demos¬ 
trar que la creencia en el dios de la selva no descansa solamente 
sobre una base racional y que no debe ser concebida solamen¬ 
te como racional. El elemento irracional mágico juega en ella un 
importante papel. 

II. MAGIA DE LOS BAMBU TI 

En el curso de esta sumaria descripción hemos aludido re¬ 
petidamente a la magia. No cabe duda de que los bambuti 
tienen una predisposición mágica más profunda que la de, por 
ejemplo, los negrito. El concepto pigmeo de alma, como su idea 
de Dios, está construido sobre fundamentos mágicos. La creen¬ 
cia en la fuerza vital constituye el centro de la concepción 
pigmea del mundo. La deidad es la fuente y el origen de esta 
fuerza vital. De esta creencia en la fuerza vital se sustenta la 
iniciación y la sociedad secreta de cazadores; y el totemismo 
de los bambuti, como su escatología, no puede comprenderse 
sm ella. Los héroes mitológicos sólo son capaces de llevar a 
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Este ser es el dios ctónico, el dios de la selva y de los ca- 
zadores, el dios que gobierna y dirige los destinos de los hom- 
bres. No preocupan al espíritu de los bambuti las preguntas de 
dónde procede el mundo, de dónde el hombre, de donde la 
muerte, pues a todas ellas dan respuesta los mitos, que les des¬ 
criben a Dios como el padre primordial y creador, como el ante¬ 
pasado primordial, como el demiurgo y el héroe cultural. Los 
mitos dan también una respuesta a las preguntas sobre la pro¬ 
cedencia del cielo, de la luna, del sol y de las estrellas. La vida 
cotidiana está dominada por la preocupación de encontrar el 
alimento de cada día, por la preocupación de encontrar el ali¬ 
mento vegetal que la mujer recolecta y la caza que el hombre 
abate. La lucha por la vida, la lucha por el pan cotidiano, dieron 
figura al dios del medio ambiente. Esta deidad es, de una parte, 
un producto del pensar racional causal, pero de otra es tam¬ 
bién un producto de la vivencia irracional mística. Este dios 
es el creador y el señor de la selva, de los animales, de los hom¬ 
bres ; los hombres están entregados a su arbitrio no sólo por 
lo que hace a sus problemas cotidianos, sino también fatalmen¬ 
te, para eterna dicha o desdicha. El dios de la selva es una 
fuerza ética, que castiga la transgresión de sus mandamientos. 
Ante la deidad, el hombre debe adoptar una postura de venera¬ 
ción y sumisión, que se expresa en ruegos, acciones de gracias y 
expiaciones. Pero estas exteriorizaciones cultuales no son com¬ 
parables con las de la religiosidad occidental, antes por el con¬ 
trario, habitualmente son inmediatas y espontáneas, se escapan 
a todo ceremonial, y en ellas echamos de menos la actitud pia¬ 
dosa corriente entre nosotros. El mombuti se contenta a veces 
con esperar la intervención divina en su vida, pero frecuente¬ 
mente intenta provocarla, como cuando al ir a dormir coloca 
una flecha bajo su cabeza para que Dios le dé instrucciones en 
sueños. Los accidentes, las enfermedades, como también la muer¬ 
te, son puestas en relación con Dios y concebidas como enviadas 
por él. 

Los negros ven la causa de la muerte en la magia negra. 
Esta opinión no es desconocida a los bambuti, pero, pese a ello, 
la muerte es atribuida a la voluntad de Dios. Ño es posible es¬ 
caparse m esconderse de Dios. La creencia de que Tore vigila 
secretamente a los hombres, por decirlo así, desde un segundo 
plano, puede quizá ser interpretada como una manifestación de 
la creencia en la omnipotencia de Dios. Tore lo sabe todo, sabe 
también qué sacrificios se le ofrecen o se ofrecen a los muertos, 
de forma que es él el que llama la atención de éstos sobre las 
ofrendas sacrificiales que les han sido hechas. 

La conciencia religiosa no está entre los bambuti tan viva 
como para que pueda hablarse de una intensiva influencia de 
ella sobre el carácter del pueblo ; pero el sentimiento ético de res¬ 
ponsabilidad sí está lo bastante despierto como para que la suerte 
o la desgracia, el éxito o el fracaso sean considerados como en- 
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viados por Dios. Junto a esta creencia en Dios, que se manifiesta, 
en parte, como una infantil confianza y gratitud, en parte como 
temor de Dios, existe una cierta actitud ética. 

La creencia en el dios de la selva ejerce también una in- 
fluencia conformadora en el orden social de los bambuti, y 
precisamente a través de la iniciación y de la sociedad secreta. 
Estas instituciones no son organizaciones secretas independien' 
tes, sino que tienen sus raíces en la creencia en el dios de la 
selva. Por su contenido tienen carácter también mágico y per- 
tenecen a la cultura de los cazadores. Las ceremonias que en 
ellas tienen lugar no deben concebirse corno puramente sociales» 
sino también como mágico-religicsas. Son, en el fondo, misterios 
que tienen la finalidad de abrir a la juventud iniciada las fuentes 
de la creencia en la fuerza vital divina. 


V. RASGOS DE LA CREENCIA EN DIOS 
DE LOS PIGMEOS NEGRITO 

Los negrito asiáticos están cortados en una madera distinta 
a la de los pigmeos africanos. También su religión y, sobre todo, 
su culto hacen otra impresión. Describamos brevemente a conti- 
nuación una ceremonia sacrificial de los hambabaeta de Filipinas» 
ceremonia original y dramática. 

La ceremonia cultual no esta destinada a los espectadores 
curiosos, sino que todos los aeta presentes toman parte en ella. 
Ya el escenario incita a la meditación y a la veneración. Sobre 
nosotros brillaba el cielo estrellado; los decorados estaban cons' 
tituidos por las alturas de Pmatubo, cubiertas de bosques, cuyas 
siluetas se recoi taban centra el cielo estrellado. A lo lejos se oía 
el rumor de las aguas del río Kaogan. 

Los habitantes y los huéspedes del poblado de Poong'Kaba- 
yan se habían reunido fuera de la aldea en un lugar abierto. Las 
mujeres habían depositado sobre una estera seis mantenedlos 
de distintos alimentos: arroz, habichuelas, raíces de kamote. etc. 
Ante ellos humeaban dos grandes antorchas de cera. Alrededor 
estaban sentados los más ancianos; en el centro, los Jtombres; a 
sus lados» las mujeres. Al fondo» los jóvenes y los niños. Remaba 
un sagrado silencio, cuando uno de los mas ancianos, al que yo 
había tenido la oportunidad de conocer como muy despierto y 
hábil y que, por lo demás, no pertenecía al poblado, se sentó 
ante las ofrendas sacrificiales y se inclinó hacia adelante, hasta 
que vino a yacer con el rostro sobre el suelo. Encarnaba a Apo 
Katawan (señor o padre Katawan, el dios padre de los ham' 
balaeta). 

Comenzó entonces a oírse un murmullo de los ancianos que 
iba siempre en aumento. Llamaban a Apo Katawan para que 
se levantara y mirara propicio los dones que le habían sido 
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ofrecidos Peto, puesto que Apo Katawan no piestaba oído ni 
se movía, pronto tomenzaion a sacuc'ule, puntero uno y luego 
otro. Cuando todo suplicar y sacudir pareció ser en vano, clos 
de los abríanos que estiban más próximos a él le aganaton y 
le obligaron a sentaise En aquel momento el murmullo se con¬ 
virtió^ en coto. Apo Katawan miró los dones uno tras otro y 
sonrió calhdamente para mostrar que Us aceptaba. 

Entonces los viejos y las mujeres comenzaron a acercarse 
devotamente de rodillas a Apo Katavian para exponerle su agra¬ 
decimiento y sus súplicas. Agradecimiento, poi haberlos man¬ 
tenido sanos y haberles proporcionado alimento; súplica de que 
los protegiera también en lo sucesivo, de la rnueite y de la 
enfermedad, y les diera abundante caza y tubérculos. Entonces 
comenzó el «dios» a hablar con ellos. Llenos de veneración 
preguntaban a Apo Katawan cuál había de ser su futuio y él 
les contestaba. Las pnmcias antorchas de cera se habían que¬ 
mado hacía ya tiempo y las segundas estaban extinguiéndose 
cuando esta ceremonia sacnficial nocturna y dramática de los 
aeta llegó a su fin. 

Una mirada a la religión de los negrito semang de Malaya 
será también interesante. Estos llaman a su dios Ta Pedo o bien 
Tata Ta Pedn, es decir, «abuelito Pedn». Este tiene su trono 
en el firmamento, donde está sentado sobre una estera multico¬ 
lor extendida sobre el puente %alo%n, sobre el que el sol, día 
t-as día, marcha del este haría el oeste. Junto a él se sienta 
Djarnoi, su mujer. Ta Pedn es bueno y ama a los hombres, sus 
nietos. Al otro extremo del puente se sienta el negro Karei. el 
d>os del trueno, ccn su mujer Djalan. Kam parece sel un in¬ 
truso en la religión do los semarg, pe<o un intruso con el que 
los semang han de contar h~y en día. Hay muchos mandamien¬ 
tos y tabús relacionados con Karei Cuando se aproxima una 
tempestad al poblado, los semang, conscientes de su culpa, pre¬ 
ceden al sacrificio de sangre. Con puntas de bambú se cortan 
la pantorrilla, mezclan su sangre con agua y la arrojan contra 
la tormenta con invocaciones del estilo de la que sigue: «¡ Cesa 
de tronar, Karei; mira, yo hago bastante por mis pecados!» 
Entonces derrama algo de sangre sobre la tiena, sangre des¬ 
tinada a la madre tiena Manoid, a la que gritan : «’¡ Abuela 
Mano id, sube y apacigua a tus nietos al’á arnba, a los que hacen 
el fragor de los truenos! ¡Porque nosotros aquí tenemos miedo 
y te ofrecemos una expiación por nuestros pecados; mírala, nues¬ 
tra sangre!» 

Este es el original sacrificio de sangre de los semang; las 
invocaciones varían, pero tienen siempre el mismo sentido. ¿Qué 
finalidad tiene esta ceremonia-* Se la ha querido interpretar como 
gestos mágicos para apartar la tormenta, pero, al hacerlo, se ha 
perdido de vista el hecho de que las invocaciones hablan, en 
forma inconfundible, de expiación. Mencionemos de paso que 
existe ta nbién un sacrificio primicial de los frutos a Ta Pedn, 
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La profundidad y la piedad de la sensibilidad litigiosa de 
los semana; me fue revelada en la ceremonia jumoh. l’n ella, !a 
deidad Ta Pedn no es sino mediatamente celebiada, los canucos 
ceremoniales están dirigidos a los cenoi (seies de otigtn am- 
mista), palabra bajo la que hay que comprender diminutos seies 
luminosos parecidos a nuestros elfos y que habitan en las (lotes 
Sabiendo esto, es más fácil comprender la costumbre semang de 
coronarse en toda ocasión con hojas y flores. El sol despieuta 
todas las mañanas a los cenoi en los capullos con sus rayos 
cálidos y vivificadores. Los cálices de las flores se abren y, acom¬ 
pañados de batir de manos y cánticos, los ceno i suben desde 
las flores a Ta Pedn para servirle o van hacia los hijos de los 
hombres para jugar con ellos, pues son amigos de los hombres. 

En honor de los cenoi tiene lugar en algunas ocasiones es¬ 
peciales la ceremonia panoh, en la que los niños y las mujeres, 
coronados de flores y engalanados con adornes de todas clases, 
cantan las graciosas tonadas ceno i, que son iniciadas por el 
sacerdote y por sus ayudantes (tipos primitivos de chamanes). 
Todo es extraordmai lamente primitivo, pero las tonadas llegan 
al corazón, y en los grandes ojos de estos hijos de la selva virgen 
bulla la más pura felicidad. 


VI. CONCLUSIONES 

¡ Qué diferencia, como del cielo a la tieira, entre la realidad 
religiosa de los primitivos y las teorías sobre el origen de la 
religión descritas en la primera parte! En ésta existe ritmo, 
poesía, vida. ¿Habrá sido la religiosidad de la humanidad pri- 
moidial muy distinta de ésta? No cabe duda de que, en cierto 
modo, era distinta, puesto que era todavía más mdiferenciada 
que lo que es hoy la religión de los pigmeos y negrito, pero 
ésta no es sino una diferencia gradual. No debemos represen¬ 
tarnos al hombre primordial como un racionalista extenuado que 
progresó primero hasta llegar a la idea de un dios padre creador 
y personal y que después hubo de esperar centemos, o incluso 
milenios, hasta que su fantasía fue capaz de añadir algo de sim¬ 
bolismo y de magia. 

Menos todavía eia el hombre primitivo un bamboleante 
monstruo de prmoidial estupidez, ya algo más que animal, 
pero todavía no hombre bastante, desvalido y carente de ins¬ 
tinto y de razón, que contra cada piedra se dislocaba el pie y 
contra cada rama colgante se magullaba la cabeza, que acom¬ 
pañaba cada golpe con maldiciones inarticuladas y rabiosas y con 
gestos de amenaza, de todo lo cual, con el tiempo, había de crecer 
la magia. 

Tampoco podemos ver en él a un neurót’co perseguido por 
alucinaciones y amenazado por todas partes por figuras fantas- 
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magóncas. Mas bien deberíamos imaginárnoslo como un buen 
mozo rebosante de fuerza física, quiza de aspecto menos sim¬ 
pático del que corresponde a nuestro actual ideal de belleza, 
pero apenas más feo que los pigmeos africanos. Con la fuerza 
ele sus músculos y de sus nervios era capaz de enfrentarse 
con el mundo enemigo, tanto más cuanto que estaba dotado 
de razón. Era un hombre lleno de espíritu al que su medio 
ambiente excitaba a pruebas siempre repetidas de fuerza y 
de inteligencia e incitaba a fabular. Aquello que él no podía 
todavía comprendei, lo expresaba en imágenes y símbolos, y 
así surgió su imagen mitológica del mundo. Allí donde él no 
llegaba con su razón y con su fuerza, recurrió a practicas má¬ 
gicas (era, por lo menos, tan supersticioso como el hombre ac¬ 
tual), pues quería a todo precio seguir siendo señor de la crea¬ 
ción, como se sentía. Pero puesto que se sentía tal, había de 
considerarse como una parte de la misma y, por lo tanto, ¿cómo 
podría no haber llegado a ser consciente de que existía alguien 
por encima de él. Aquel que íealizó esta creación y que le había 
puesto también a él en el inundo? Y cuando él, en los monten- 
tos, de ocio, buscara al autor de las cosas y de él mismo, ¿no 
oiría la voz de éste en el fragor del trueno y no vería su rostro 
en el amable claro de luna? Estaba dotado de fantasía el hombre 
primordial, y era capaz de pensar en símbolos. 

¿O sera que el Padie primordial, Dios, en la época primor¬ 
dial estuvo en contacto con los hombres y habló con ellos como 
aquel Mugasa del mito de los bambuti, de cuya boca los hom¬ 
bres oyeron su revelación, pero sin verle cara a cara, porque Dios 
permaneció invisible? 

La investigación debe partir del hombre, sí, mdiferenciado, 
pero del hombre completo. Y la religión que brota del alma de 
tales hombres se presenta en una forma totalmente distinta a 
la que desearían las teorías unilaterales. Eia ciertamente una re- 
ligión primitiva, mdiferenciada, pero una religión en sí misma 
completa, puesto que brotaba de una humanidad completa, do- 
tada de reflexión, de sentimientos y de fantasía. 
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